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EDİTÖRDEN 


Saygıdeğer Okur, 


Folklor Akademi Dergisi'nin 2019 yılının 2. sayısı ile karşınızdayız. Yayın 
hayatımızın 5. sayısı ile sizlerle buluşmaktan mutluluk duyuyoruz. FAD'ın 2019/2 
cildinde; 10 makale, | kitap tanımı, | de çeviri yazısı olmak üzere toplamda 
hakemlerimizin onayından geçmiş 12 yazıyı ilgilerinize sunuyoruz. 


Dergimizin ilk yazısı “Âşık Nesip'Te Sufizm” adlı çalışmadır. Bu çalışmada 
XIX. yüzyılın sonu XX. yüzyılın başında Kuzeydoğu Anadolu'da yaşamış badeli 
âşık (Hakk âşığı) Âşık Nesip'in hayatı anlatılmış, âşık tarzı şiir geleneğindeki yeri 
tespit edilmiş, şiirlerinden yola çıkarak dünyevi aşktan ilahi aşka yönelmesini ifade 
eden terennümleri tasavvufi yönden değerlendirilmeye alınmıştır. 


İkinci yazı ise, “Geleneğin Güncellenmesi Bağlamında Bir 
Karşılaştırma: Kan Turalı Hikâyesi Ve Kan Turalı Oyunu” adlı çalışmadır. 
Geleneğin güncellenmesi konusu son dönemlerde halk bilimcilerin üzerinde 
önemle durduğu bir husustur. Bu çalışmada da yazar geleneğin güncellenmesini 
Kıbrıs Türk edebiyatı oyun yazarlarından İbrahim Türkey Öztiğin'in kaleme 
aldığı “Kan Turalı” adlı oyununu karşılaştırarak okurların dikkatine sunmuştur. 


Yeni Türk Edebiyatı alanından bir makale olan “Şahabettin Süleyman'ın 
Tenkit Anlayışı Ve Tenkidât-I Edebiyelerinde Abdülhak Hâmit Hayatı Ve Sanatkâr” 
adlı eser bu sayımızın üçüncü makalesini oluşturmaktadır. Bu çalışmada Fecr-i Âti 
dönemi sanatkârlarından Şahabettin Süleyman'ın tenkit anlayışı ve bu anlayışı 
uygulamaya koyduğu Tenkidât-ı Edebiye- başlığı altında yer alan Abdülhak Hamit 
Hayatı ve Sanatkâr adlı monografik çalışması ele alınmıştır. 


Özbek edebiyatının klasik dönem şairlerinden olan Mevlâna Habibiy?nin 
“Divan” Adlı Eserinde Bulunan Gazeller Üzerine Tematik Bir Değerlendirme” 
başlığını taşıyan bu çalışma sayımızın dördüncü yazısı olup, eserdeki söz varlığından 
hareketle o dönem Özbek sosyal hayatı hakkında bilgi vermeyi amaçlamaktadır. 


“Erhan Bener'in Kedi Ve Ölüm” Üne Fatalist Ve Psikanalitik Bir 
Yaklaşım Ve Romandaki Ölüm Duygusunun Resimsel Okunması” adlı 
çalışmada ise, Kedi ve Ölüm romanındaki birey psikolojisi incelenmiş ve ölmek 
üzere olan bir bireyin düşünceler dünyası, semboller üzerinden aktarılmıştır. 
Çalışmanın son bölümünde ise, eserin resim sanatı ile olan bağlantısının ortaya 
çıkarılması amaçlanmıştır. 


Anne ile bebek arasında birincil iletişimi sağlayan ve sözlü geleneğin en 
kadim türlerinden bir olan ninni ise bu sayımızda “Alaşehir Yöresi Ninnileri 
Üzerine Bir Değerlendirme” adlı çalışmayla okurun dikkatine sunulmuştur. 
Yöreden derlenen ninniler öncelikle yapı ve şekil özellikleri bakımında 
incelenmiş ardından da konu ve içerik özellikleri ve işlevleri hakkında 
değerlendirmelerde bulunulmuştur. 


Bir saha çalışmasıyla dergimiz yedinci yazısı okurun ilgisine sunmaktadır. 
Malatya Merkez ve ilçelerinde yapılan derleme çalışmasından hareketle oluşturulan 
“Malatya'da Yaşayan Bir Anlatı Olarak Battal Gazi Destanı” adlı çalışmada amaç, 
Battal Gazi destanının yöre halkının hafızasında ne denli yaşadığıdır. 


“Tezer Özlü'de Melankoli” adlı çalışma sayımızın sekizinci yazısıdır. Bu 
çalışmada genel olarak “Her Şeyin Sonundayım” adındaki mektuplaşmalardan yola 
çıkılmış, daha sonra da Tezer Özlü'den Leylâ Erbil'e Mektuplar, Yaşamın Ucuna 
Yolculuk ve Kalanlar adlı eserlerden hareketle Tezer Özlü'nün melankolik ruh 
halinin yansımaları, adı geçen eserlerden örnekler aktarılarak irdelenmiştir. 


Özbekçe iki makaleden ilki, “Dönemsel Problemlerin Şiirin İmaj 
Dünyasına Yansıması” adlı çalışmadır. Bu çalışmada amaç, son dönem Özbek 
şairlerin şiir dünyalarında kullandıkları imajların hangi dönemsel olguyu 
yansıttığını ortaya koymaktır. 


“Ali Şir Nevayi'nin “Mizan'ul Evzan” Adlı Eserinde Halk Koşukları Ve 
Aruz Vezni İlişkisi” adlı ikinci Özbekçe yazıda ise yazar okurun ilgi ve dikkatine 
halk koşuklarının aruz ile olan ilişkisini sunar. Bunu da Ali Şir Nevayi'nin 
Mizan'ul Evzan isimli eserinden hareketle ortaya koymaya çalışır. 


Bir kitap tanıtımının olduğu “Bir Zamanlar Bir Ülkede... Masalların Kısa 
Tarihi” adlı yazıda da yazar, okura söz konusu kitabı bütün yönleriyle tanıtır. 


“İnanç Hikâyeleri”: Unutulmuş Tür adlı çalışma sayımızın son yazısı 
olup bir aktarmadır. Gillian Bennett, (1989). “Belief Stories”: The Forgotten 
Genre, Western Folklore, c. 48, no. 4. s. 289- 311 kaynağından tercüme 
edilmiştir. Efsane türünün karakteristik özelliklerinden hareketle son dönemlerde 
yenir bir verimin ortaya konulduğu yazıda enine boyuna tartışılmıştır. 


Cilt 2 sayı 6*da buluşmak üzere... 


Saygı ile 
Dr. Öğr. Üyesi Erhan SOLMAZ 


Alan Editörü 


FOLKLOR AKADEMİ DERGİSİ 
Folklore Academy Journal 


2019 
Cilt: 2 Sayı: 2 


e-İSSN: 2651-253X 


FOLKLOR AKADEMİ DERGİSİ 


Sahibi/Owner 
Çocuk ve Gençlik Edebiyatı Yazarları Derneği adına 


Bican Veysel YILDIZ 


Baş Editör/Chief Editor 
Prof. Dr. Işıl ALTUN (Kocaeli Üniversitesi) 


Editörler/Editors 
Prof. Dr. Hanife Dilek BATİSLAM (Çukurova Üniversitesi) 
Doç. Dr. Sibel TURHAN TUNA (Muğla Üniversitesi) 
Dr. İsmail ABALI (Iğdır Üniversitesi) 
Dr. Çiğdem AKYÜZ (Ankara Hacı Bayram Veli Üniversitesi) 
Dr. Şakire BALIKÇI (Mardin Artuklu Üniversitesi) 
Dr. Erhan SOLMAZ (Uşak Üniversitesi) 


Yayın Kurulu/Editorial Board 
Doç. Dr. Abdullah ACEHAN (Dumlupınar Üniversitesi) 
Dr. Zülfikar BAYRAKTAR (Bandırma On Yedi Eylül Üniversitesi) 
Dr. Özgür ERGÜN (Kocaeli Üniversitesi) 
Bican Veysel YILDIZ (Çocuk ve Gençlik Edebiyatı Yazarları Birliği) 
Sabri KOZ (Yapı Kredi Yayınları) 


Redaksiyon/Dizgi 
M. Tekin KOÇKAR 
Ersin ÇELİK 


BU SAYININ HAKEMLERİ 


Prof. Dr. Mehmet Naci ÖNAL 
Prof. Dr. Tülin ARSEVEN 

Doç. Dr. Özgür AY 

Doç. Dr. Ahmet KARAMAN 
Doç. Dr. Abdullah ACEHAN 
Dr. Öğr. Üyesi Çiğdem AKYÜZ 
Dr. Öğr. Üyesi Erhan ÇAPRAZ 
Dr. Öğr. Üyesi Tuğrul BALABAN 
Dr. Öğr. Üyesi Turgay KABAK 
Dr. Öğr. Üyesi İsmail ABALI 
Dr. Öğr. Üyesi Erhan SOLMAZ 
Dr. Öğr. Üyesi Şakire BALIKÇI 
Dr. Öğr. Üyesi İbrahim ÖZKAN 
Dr. Gürkan YAVAŞ 

Dr. Gonca KUZAY DEMİR 

Dr. Hüseyin AKSOY 


Muğla Sıtkı Koçman Üniversitesi 
Akdeniz Üniversitesi 

Uşak Üniversitesi 

Afyon Kocatepe Üniversitesi 
Dumlupınar Üniversitesi 

Ankara Hacı Bayram Veli Üniversitesi 
Nevşehir Hacı Bektaş Veli Üniversitesi 
Nevşehir Hacı Bektaş Üniversitesi 
Bayburt Üniversitesi 

Iğdır Üniversitesi 

Uşak Üniversitesi 

Mardin Artuklu Üniversitesi 

Afyon Kocatepe Üniversitesi 

Kocaeli Üniversitesi 

İzmir Demokrasi Üniversitesi 
Karamanoğlu Mehmetbey Üniversitesi 


Tasarım 


ACT Reklam Ajansı , Eskişehir 


Folklor Akademi Dergisi, dört ayda bir elektronik ortamda yayımlanan uluslararası ve 
hakemli bir dergidir. Dergide yayımlanan yazıların sorumluluğu yazarına ait olup yayın 
hakları ise Folklor Akademi Dergisi'ne aittir. Yayıncının yazılı izin belgesi olmaksızın dergide 
yayımlanan yazıların bir kısmı ya da tamamı basılamaz ve çoğaltılamaz. Yayın kurulu dergiye 
gönderilen yazıları yayınlayıp yayınlamama hakkına sahiptir. 


Folklor Akademi Dergisi 
IDEALONLINE, RESEARCHBIBLE, SINDEX ve CITEFACTOR veritabanları tarafından 
dizinlenmektedir. 


İletişim 
www.dergipark.gov.tr/folklor 
www.folklorakademi.org 
E-posta: folklorakademidergisi ©gmail.com 
ÇOCUK VE GENÇLİK EDEBİYATI YAZARLARI DERNEĞİ 
Bağdat Cad. No:385/B Maltepe-İSTANBUL 


İÇİNDEKİLER / CONTENTS 


ARAŞTIRMA MAKALELERİ / RESEARCH ARTICLES 
ÂŞIK NESİP'TE SUFİZM..................eeaeeeeeeeeeeeeeeeeeareameneeeesansameaeeseesamsameanesansansamennrannn 185 


Nanle:ASKER il ali lala ağla İK aramalar 
SUFISM IN ASHUG NASIB 


HÜSEYİN EZİMEZ 51555502 0105 54 265 İSE 18080860 EEE İZLEĞİ SALİ EDENİ EEE IEEE AZEZ SY 
ACOMPARISON WITHIN THE CONTEXT OF MODERNİSING THE 


ŞAHABETTİN SÜLEYMAN”IN TENKİT ANLAYIŞI VE TENKİDÂT-I EDEBİYELERİNDE 


ABDÜLHAK HÂMİT HAYATI VE SANATKÂR...............eeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeseeeseeeseeesneesnez 214 

Hacer GÜİŞEN: 350415. SİDE AİR SERE Şem alla Ka alakali le 214 
ŞAHABETTIN SÜLEYMAN'S PERCEPTION OF CRITICISM AND ABDÜLHAK HAMIT'S LIFE 

ANDTHE ARTISTINHIS"LITERARYCRITICISMS" PAPER... 215 


ÖZBEK ŞAİRİ MEVLÂNA HABİBİY'NİN “DİVAN” ADLI ESERİNDE BULUNAN GAZELLER 


ÜZERİNE TEMATİK BİR DEĞERLENDİRME.............ccceeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeseeseeesneeseersnee 238 
ZENG İŞİK 2 iie 58 dele ARAN İLİ SaaS Sas de öannei le Sağa aa 0 238 

A THEMATIC EVALUATION OF THE GHAZALS IN HIS WORK'S NAMED “DIVAN” OF UZBEK 
POETMEVLÂNAHABIBIY'S............................eeeeee een 239 


ERHAN BENER'İN KEDİ VE ÖLÜM' ÜNE FATALİST VE PSİKANALİTİK BİR YAKLAŞIM VE 


ROMANDAKİ ÖLÜM DUYGUSUNUN RESİMSEL OKUNMASI...........esceeseeeeeeeeeeeseeeseeesne 272 
MürdtÇikl diksin ani e a A bl Fan ANAM ETA a Kİİ 272 

A FATALISTIC AND PSYCHOANALYTIC APPROACH TO ERHAN BENER'S CAT AND DEATH 
AND PICTORIAL READINGOFTHESENSEOFDEATHINTHENOVEL.............................. 273 
ALAŞEHİR YÖRESİ NİNNİLERİ ÜZERİNE BİR DEĞERLENDİRME... 294 
Erhan Solmaz& GünnurKorkusuz.......................... ear snssnn 294 


MALATYA'DA YAŞAYAN BİR ANLATI OLARAK BATTALGAZİDESTANI........................... 311 


Sevgi Dalsan sia alanda za dad Ya aa külle din dia a a sa lans öilağaZ 
BATTAL GHAZİ EPIC AS A NARRATIVE LIVING IN MALATYA 


TEZER ÖZLÜ'DE MELANKOLİ..........eeeeeeeeeeerereeeereeeseraeeeeeesensesaeeseesesersesseesessnsesessnna 323 
Sefa CehiKörSsizm sise salsa KİRALA ORİNG KİN DAA ŞA A na TAİ AE 323 
MELANCHOLIAINTEZERÖZLÜ.............e resen 324 
DÖNEMSEL PROBLEMLERİN ŞİİRİN İMAJ DÜNYASINA YANSIMASI...............eeeenenene 335 
Uluybeg HamdalmOVs Aşılama ağıla laa a Baldan oguz oz a Bİ dns laa ğa 335 

THE REFLECTION OF PERIODICAL PROBLEMS TO THE IMAGE WORLD OF POETRY........ 336 


ALİ ŞİR NEVAYİ'NİN “MİZAN'UL EVZAN” ADLI ESERİNDE HALK KOŞUKLARI VE ARUZ VEZNİ 


İLİŞKİSİ: 258.2 7757100064000 Yİ İİİ İSE EA İl 342 
DİİNGVOZ.YUSUDOVA 2.152 0001500 6488 1008 ASİL Gİ EİİSEÜA SLEŞ SİRİN ÖZE İİ DANSİ İŞİK SUV 08034 342 
ALISHER NAVOIYNING “MEZON UL AVZON” ASARIDA XALO 00O'SHIOLARI VA ARUZ VAZNI 
MUNOSABATI Seres slaneeleaiamerenel es brk lem) söke nene Ral eN Genler 343 


KİTAP TANITIMI / BOOK REVİEW 


BİR ZAMANLAR BİR ÜLKEDE... MASALLARIN KISA TARİHİ..............eceeeeeeeeeeeeeeeeeeeseersne 352 

MehmetTolgaBakırtaş........................................... eren 352 
ÇEVİRİ / TRANSLATION 

“İNANÇ HİKÂYELERİ”: UNUTULMUŞ TÜR..........eeeeeeeemeeeeeeeemeeeeeememeameeeesamsameanennn 358 


Ahmet Tacettin HâlldÇ sss sö010000010ç04 iin syn Ş5 80080) Şaka ya AZ zan Sağ 358 


Asker, N. (2019). Âşık Nesip'te Sufizm. Uluslararası Folklor Akademi Dergisi. Cilt:2, Sayı:2, 
185-199 


Makale Bilgisi / Article Info 
Geliş / Recieved: 09.01.2019 
Kabul / Accepted: 18.08.2019 
Araştırma Makalesi/Research Article 


ÂŞIK NESİP'TE SUFİZM 


Naile ASKER» 


Öz 

Ozan-bakşı veya destan geleneği diye isimlendirilen sözlü gelenek, İslamiyet'in 
kabulünden sonra yeni bir kültür çevresinde ve şartlar altında yetişen yeni bir icracı tipiyle 
birlikte değişmiş ve gelişmiştir. “Âşık” adı verilen bu icracılar, toplum hayatında pek çok rolü 
üstlenmiştir: şair, besteci, aktör, yönetmen. 15. yüzyıldan günğümüze kadar sürdürürlen 
âşıklık geleneği, XIX. Yüzyılda en verimli dönemini yaşamıştır. Bu yüzyılda hem Anadolu hem 
de Azerbaycan sahasında bir çok ünlü âşık yetişmiştir. Rüyasında bir pirden veya dervişten 
bade alıp içtiğini görmek XIX. yüzyıl âşık geleneğine de damgasını vurmuştur. Badeli âşık 
geleneği veya rüya motifi aşığa mistik anlam yükleme ve olağaüstü güçler vermektedir. 

Bu çalışmada XIX. yüzyılın sonu XX. yüzyılın başında Kuzeydoğu Anadolu'da yaşamış 
badeli âşık (Hakk âşığı) Âşık Nesip'in hayatı anlatılmış, âşık tarzı şiir geleneğindeki yeri tespit 
edilmiş, şiirlerinden yola çıkarak dünyevi aşktan ilahi aşka yönelmesini ifade eden 
terennümleri tasavvufi yönden değerlendirilmeye alınmıştır. 


Anahtar kelimeler: Âşık, aşk, Âşık Nesip, âşıklık geleneği, tasavvuf, şiir 


* Doç.Dr., Azerbaycan MBA Folklör Enstitüsü Dede Korkut Anabilim Dalı garacantali ©live.com 
ORCID ID: 0000-0002-4723-1135 
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FOLKLOR AKADEMİ DERGİSİ 


Naile Asker 


SUFISM IN ASHUG NASIB 


Abstract: Tradition before Islam which we named epic tradition being exposed to 
various external influences, combined with public art and become a new tradition. Now we 
encounter with a person who named himself “Ashug” and at the same time was poet, 
composer, actor, director and craftsman. XIX century has been an efficient century in terms 
of poetry tradition and famous ashugs have grown both in Anatolia and in Azerbaijan in this 
century. Ashug tradition with a goblet and with a dream motif gives the mystical meaning 
and supernatural power to ashug. Seeing taking the goblet from sacred place or from dervish 
in the dream was printed his stamp to XIX century ashug tradition. 

In this study Ashug Nasib's life who lived in the Northeastern Anatolia in the end of 
XIX century and in the beginning of XX century has been explained, the place of ashug style 
in poetry tradition have been identified, his poems expressing both earthiy and divine love 
has been evaluyated from Sufi aspects. 


Keywords: Ashug, love, Ashug Nasib, ashug tradition, Sufism, poetry 
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Âşık Nesip'te Sufizm 


Giriş 


Ozan-bakşı veya destan geleneği diye isimlendirilen sözlü gelenek, 
İslamiyet'in kabulünden sonra yeni bir kültüre çevresinde ve şartlar altında 
yetişen yeni bir icracı tipiyle birlikte değişmiş ve gelişmiştir. “Âşık” adı 
verilen bu icracılar, toplum hayatında pek çok rolü üstlenmiştir. Şair, besteci, 
aktör, ve yönetmen şeklinde karşımıza çıkan âşıklar kendilerine ait bir şiir 
geleneği ve hatta edebiyat ortaya koymuşlardır. Âşık geleneğinin öğrenilmesi 
ve yeteri kadar incelenmesi için hem müzisyenlerin hem sanat tarihçilerinin 
beraber çalışmaları gerekmektedir. 


“XVL yüzyılda âşıklık geleneği ve âşık edebiyatı XV. yüzyılda dini- 
tasavvufi halk edebiyatı yüksek zümre edebiyatından henüz ayrılmamıştır. Bu 
bakımdan bu yüzyıl, XV. yüzyılın ve Yunus Emre geleneğinin devamı sayılır. 
Âşık edebiyatı XVI. yüzyıldan itibaren yazılı kaynaklara aktarılmaya 
başlanmıştır. Anadolu'da ozan-bakşı geleneğinin âşık edebiyatı başlayana 
kadar sürdüğü kabul edilmektedir. Ozan-bakşı geleneğinin Anadolu'daki 
örnekleri tespit edilememiştir. Âşık edebiyatın ilk örnekleri hakkında yeterli 
bilgimiz yoktur. XVI. yüzyıl sonlarına doğru yazıldığını sandığımız örnekler, 
ilk örnekler olarak niteleyemeyeceğimiz olgunlaşmış örneklerdir” (Artun, 
1996: 15). 


XVI. yüzyıla kadar âşık edebiyatı kendine ciddi bir altyapı 
hazırlayamamış, geleneğin ana hatlarını belirginleyememiştir. Bu yüzyıldan 
sonra âşık geleneği İslami ve tasavvufi değerler kazanmaya başlamış ve 
özellikle tarikat ve tekkelere bölünmüştür. Âşık gelenekleri, XV-XVI. 
yüzyıllardan beri Azerbaycan kültüründe kök salmaya başlamıştır, ancak 
“âşık” tabiri hemen bizim bu anlayışa bugün verdiğimiz anlamı almamıştır. 
Onun etimolojisi hakkında çeşitli görüşler vardır. Bazı uzmanlar, onu Arapça 
“aşk” (aşk, sevgili, seven) kelimesi ile ilişkilendirir ve mistik aşk olarak 
yorumlar, diğerleri ise onu Türkçe olan “ışık” kelimesiyle ilişkilendirir ve 
sadece ilahi ışığı sembolize ettiğini kabul eder. “Âşık” kelimesinin şeyh” 
kelimesinin (şıh) değişmiş bir şekli olma ihtimali de vardır. Ortaçağ Doğu 
ruhani okadeşliklerinin (tarikatlar) omanevi önderlerini de böyle 
adlandırmışlardır. “Âşık” ve “aşik” kelimelerinin fonetik benzerliği de dikkat 
çekmektedir (Azerbaycan aşıgları, 2009: 8). 


FOLKLOR AKADEMİ DERGİSİ 


Naile Asker 


Âşıkların büyük çoğunluğu esaslı dini eğitim almamış, buna rağmen 
şiirlerinde İslami konulara, İslam ahlakına, ibadetlere vb. değinmişlerdir. 
Âşıklar halkın içerisinden geldiği için toplumsal olaylara, halkın sorunlarına 
eğilen, bu konudaki duygu ve düşüncelerini sazıyla, sözüyle gündeme getiren 
sanatçı olduğu gibi, aynı zamanda tasavvufi akımların etkisinde olan irfani 
konuları şiire ve sanata dönüştüren sanatçılardır. 


XIX. yüzyıl âşık şiir geleneği bakımından verimli bir yüzyıl olmuş, 
Anadolu ve Azerbaycan sahasında bir çok ünlü âşık yetişmiştir. Rüyasında 
bir pirden veya dervişten bade alıp içtiğini görmek XIX. yüzyıl âşık 
geleneğine de damgasını vurmuştur. Bade içmek âşık adayının bir üstad 
yanında çıraklığa başlaması, yetişmesi kadar önem taşımaktadır. “Âşık 
edebiyatı geleneği içinde sade kişilikten sanatçı kişiliğe geçişte önemli role 
ve işleve sahip rüya motifi, Orta Asya Türk kültüründe var olan şamanlığa 
giriş merasimlerinin İslamiyet ve Osmanlı kültürü altında sembolleşerek 
“Kültür Örneği Rüya Motifi'ne dönüşümüyle ortaya çıkmıştır” (Günay, 2005: 
139). Badeli âşık olma veya rüyada âşık olma geleneği aşığa mistik anlam 
yükleme ve olağaüstü güçler vermektedir. 


“Âşık edebiyatı, divan edebiyatı, dini-tasavvufi halk edebiyatı, 
Anadolu'da bir gelenek oluşturunca sanatçılarına da âşık, halk âşığı, şair gibi 
adlar verilmiştir. Bu yeni disiplinler, aynı kültür kaynağından beslenmelerine 
rağmen farklı şiir çevreleri oluşturmuşlar, farklı kitlelere seslenmişlerdir. 
Âşığın olağanüstü güçlerle donatılması onu sanata hazırlayan dolu içme 
törenlerinin yapısı, bizi şaman kültürünün pratiklerine kadar götürür” 
(Başgöz,1977: 252). 

Türk halk edebiyatında ve hikâyelerde sıkca karşımıza çıkmakta olan 
ve çok eskilere kadar giden “rüyada pir elinden bade içme” âşık edebiyatında 
bir gelenek icabı olup (Köprülü, 1987: 57) doğru olup olmadığı tartışma 
konusu değildir. Bazen badenin anlamını şarapla beraber tuttukları için, 
İslami değerlere olan saygıdan dolayı, rüyada bade, su, elma, nar, at vb. 
şeklinde de görülür. Bu rüyadan sonra âşık adayına hem mahlası hem âşıklık 
yeteneği verilir ve mustakbel sevgilinin cemalı gösterilir. Bu rüyadan sonra 
âşık adayı baygın kalır, bazen bu baygınlık 3, bazen 40 gün de sürebilir. Bu 
durumda “ehli-hal? birinin başuçunda saz çalmasıyla kendine gelir. 
“Rüyasından sıyrılan âşık kendinden geçer. Kimi zaman da bu âşık “bade 
içme töreninde dolmuş, sarhoş (bi-hoş) olmuş, uyanamaz durum almıştır. 
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Böylelerini uyarıp normal hale getirmek için yine bir badeli aşığın sazı ve 
deyişleriyle bu bi-hoş olan, hatta öldü sanılan aşığa seslenmesi gerekir. Yeni 
âşık, eğer bade içmiş, dolmuşsa sazla uyanır. Ustanın deyişlerine bezekler 
düzer ve halini açıklar, deyişinin sonunda da tapşırmasını yapar. Rüyada 
Pirlerin verdiği veya işaret ettiği 'mahlas'ını söyler. Eğer yeni aşığa bu tören 
yapılamaz, kendi haline bırakılırsa uzun süre kendine gelemez” (Heziyeva, 
2010:217-218). 


Badeli âşıklara Hakk aşığı demek, bu ifadeyi kullanmak tasavufi bir 
eğilimdir. Bir çok araştırmacı rüya motifinin izlerinin Şamanizm'e kadar 
uzandığını savunmaktadır. Şamanlığa giriş merasiminde de rüya motifine 
benzer uygulamaların olduğu savunulmaktadır (Dilaver, 2006: 192). 


XIX. yüzyıl âşık edebiyatının, altın çağıdır. Bu yüzyıl, Kuzeydoğu 
Anadolu'da da âşık sanatı bakımından altın bir yüzyıl olmuş, badeli âşık 
(Hakk aşığı) geleneği tüm ayrıntıları ile uygulanmış ve bu gelenek, halk 
içerisinde çok büyük sevgi ve hayranlık kazanmıştır. 


Kuzeydoğu Anadolu veya yazılı kaynaklarda gösterildiği gibi Batı 
Kafkasya bölgesindeki Ahıska, Ağbaba-Çıldır, Kars-Gümrü-Kağızman 
âşıklık geleneği, XVI. yüzyılın sonlarından bu yana verimli bir şekilde Türk 
Âşıklık sanatına hizmet etmiş, birbirinden üstad sanatkarlar yetiştirmiş, âşık 
edebiyatı hazinesine değerli şiir ve destan örnekleri hediye etmiştir. XIX. 
yüzyılın başlarına kadar tek bir yönetimin — Osmanlı Devleti'nin sınırları 
içerisinde yaşamış bu âşık geleneği siyasi ve milli zeminde olan çekişmeler, 
sınırların yeniden çizilmesi ve milletlerin göçe zorlanması neticesinde bugün 
yalnız Kars, Çıldır ve onlara bağlı bölgelerde yani Türkiye Cumhuriyeti 
sınırları içerisinde kendi kadim geleneğini devam ettirmektedir (Asker, 2016: 
14-17). 


Bu makalede, Ağbaba-Çıldır kültür muhitinin üstat âşıklarından 
olmuş Âşık Şenlik çırağı Âşık Nesip'ten ve onun sanatından bahsedeceğiz. 
Her âşık kendi döneminin ve coğrafyasının sanatkarıdır. Doğduğu 
toprakların, yaşadığı dönemin kaderi, Âşık Nesip'in hayatına ve sanatına 
yansımıştır. Çıldır âşık muhiti diye adlandırılan bu coğrafi mekan, XIX. 
yüzyıldan başlayarak kendi bütünlüğünü kaybetmiş ve gelişen siyasi olaylar, 
savaşlar, göçler neticesinde 3 ayrı alanda kendi yaşamını sürdürmek zorunda 
kalmıştır. Bu parçalanmayı şu şekilde sıralamak mümkündür: 
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1. Doğu Anadolu'da kalan, bugün de hala kendi ismi ile yaşamını 
sürdüren Çıldır kısmı. 


2. Ermenistan'a katılan, 1988 yılına kadar yaşamını sürdürebilen 
Ağbaba kısmı. 


3. Gürcüstan'a katılan, 1944 yılına kadar yaşamını sürdürebilen 
Ahıska kısmı. 


Bunlardan OoOGürcüstan'a o katılmış (Meshet-Cavahetiya (o diye 
adlandırılmış kısımda daha Çar zamanında çok sayıda göçmen Ermeni 
yerleştirilmiş, yerli nüfusun çoğunluğu Türkiye'ye göçe zorlanmış, son kısmı 
ise 1944'de Stalin rejiminin uyguladığı tehcir nedeniyle Kazakıstan çöllerine 
sürgün edilmiştir (Gasımlı, 2003: 204). 


1870 doğumlu Âşık Nesip 1920'lerde Türkiye-Sovyet sınırları 
kapanınca Ağbaba bölgesinin sanat ve kültür değerlerini korumakta 
olağanüstü gayretler sarfetmiş, mücadeler vermiştir. Bugünkü Ermenistan 
sınırları içerisinde kalmış Ağbaba'nın yöresel âşıkları, 30 yıl öncesine kadar 
bu geleneği devam ettirmiş, maalesef 1988'de bölgeyi terketmek zorunda 
kalmış ve Azerbaycan'ın çeşitli bölgelerine dağılmışlardır. 


1988'de Karabağ olayları başladığında Ermenistan'da yaşayan yerli 
Türkler — Azerbaycan Türkleri milli ayrımcılığa tabii tutulmuş ve ülkeden 
sınırdışı edilmiştir. XX. yüzyılın başlarında nüfusunun üçte ikisinden daha 
fazlasının Türk olduğu bu topraklarda, bugün tek Türk bulunmamakla 
beraber, onların tarihsel ve kültürel mirasları da çok ciddi bir devlet 
politikasıyla kültür tarihi ve coğrafya kitaplarından silinmektedir. Bir asırda 
zorbalık sonucunda 3 defa göçe mecbur bırakılan yerli Müslüman Türk 
nüfusun asırlarca bölgeye damgasını vurmuş tüm izleri, kültür varlığı yok 
edilmiştir. Oluştuğu 100 yıl müddetinde Ermenistan Devleti, “Türksüz 
Ermenistan” sloganından yola çıkarak bu tarihi misyonunu gerçekleştirmiş, 
ülkeyi gerçek sahiplerinden tamamen temizlemiştir. Ermenistan Devleti yerli 
insanlara ait olan somut ve somut olmayan Türk kültürel mirasını 
sahteleştirmiş, mahvetmiş ve ya kendisine mal etmiştir. 


Âşık Nesip, Türkçü, yüksek ulusal bilince sahip bir milliyetçi idi. O, 
bu toprakların gerçek sahibi olan yerel halka karşı sinsi Sovyet niyetinin iç 
yüzünü gösteren şiirler yazmış, Bolşevik - Taşnak siyasetini keskin şekilde 
eleştirmiş ve kınamıştır. Zamanında Osmanlı'ya bağlı tek bölge olan bu 
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toprakların parçalanması, Müslüman - Türk nüfusun göçe zorlanması, 
mezalimler, talanlar bu miliyetçi şairin dikkatinden kaçmamıştır. Onun 
şiirleri Türkiye hasretiyle ve Sovyet rejimine isyan ruhuyla dolu olmuştur. 
Âşık Nesib Türklüğü ile iftihar etmiş, bütün hayatı boyu Türkçülüğü büyük 
aşkla terannüm etmiştir. Genelde Ağbaba-Çıldır âşık muhiti şiirinde 
Türkçülük ülküsünün, milliyetçilik ruhunun ön planda olması bu bölgenin 
belalı tarihi ve gen hafızası ile sıkı sıkıya bağlıdır. Bunları hatırlamak 
gerekiyor ki, Ağbaba-Çıldır âşık muhitinin görkemli ustalarından biri olan 
Âşık Şenlik'in ve onun mektebinin devamcılarından birçoğunun sanatında 
vatan aşkı, Türklük mefküresi sonsuz iftiharla ele alınır (Asker, 2018: 174- 
175). 


Bu dönemde, XIX. yüzyılın ortalarından başlayarak XX. yüzyılın 
başlarına kadar Ağbaba-Çıldır kültür muhitindeki âşıklar arasında dini inanç 
ve felsefe de geniş yayılmıştı. Daha önceler klasik edebiyatta görülen Allah 
sevgisi ve aşkı onların sanatında sanki yeniden tezahür etmiştir. Âşık Şenlik, 
Fuzuli gibi ona ızdırap veren bu aşktan memnundur ve ondan ayrılmak 
istemez: 


Pervaneyem, aşg oduna yanaram, 
Bu aşg-i suzandan ayırma meni (Aslan, 1973: 50). 


Âşık Nesip de öz sanatında Allah aşkını özel hasasiyet ve sevgi ile 
dile getirmiş, ondan gelen belaları da güle güle karşılamıştır. Bu belalara göre 
o Allaha şikayet etmez, aksine Allah'tan daha çok bela ister: 


Derd vermisen, yene de ver, 

Meni geme yetir, Allah, 

Mecnun ele, sehralara, 

Ya çöllere ötür, Allah (Aşıg Nesib, 2004: 15). 


Âşık Nesip'in çocukken çiçek hastalığı sonucunda gözlerini 
kaybettiği ve dolayısıyla okuma yazmasının olmadığı, bütün şiirlerini 
irticalen söylediği bilinmektedir. Allah vergisi olan güçlü hafızası, belleği ve 
hazırcevaplığı onu hiç bir zaman terketmedi. Folklor araştırmacıları da hafıza 
ve belleği âşık sanatı için kalite olarak nitelendirmektedir: “Âşık sanatı 
genelde hafızalarda, yaddaşlarda yaşayan sanattır. Buna göredir ki, bu sanata 
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gelip iyi bir âşık olmak için önemli şartlardan biri güçlü hafızaya, belleğe 
sahip olmak zorunluluğundan oluşmaktadır. Her bir üstad âşık kendine çırak 
seçenken onun sesini-nefesini, elini-dilini, parmaklarını, saz çalmasını 
kontrol ettiği gibi, hafızasını da deneyimden geçirir, sonra da kendisi özel 
üsullarda kuvvetlendirir, güçlendirir” (Tehmasib, 1972: 46). 


Âşıklar halk içinde yalnız saz çalıp söz söyleyen, destan anlatan 
sanatçılar olarak değil, hem de halkının derdine yanan, onlara yol gösteren 
kişiler olarak meşhur olmuşlar. “Âşıklar aklı, geniş dünyagörüşü, tecrübesi, 
hazırcevaplığı ile de halkın içerisinde nüfus kazanmışlar” (Paşayev, 1970: 
158). Âşığın halk içinde nüfus sahibi olması, ona saygı duyulması, sevilmesi 
için bazı şartlar lazımdır. Bunu Âşık Elesger şiirlerinin birinde böyle 
göstermektedir: 


Âşık olub terki-veten olanın 
Ezel başdan pür kamalı gerekdir. 
Oturub durmakda edebin bile, 


Merifet elminde dolu gerekdir. 


Halga hegigetden metleb gandıra, 

Şeytanı öldüre, nefsin yandıra, 

El içinde pak otura, pak dura, 

Dalısınca hoş sedalı gerekdir (Azerbaycan aşıgları, 2004: 201-202). 


Âşık Nesip'in sanatçı kimliği, üyesi olduğu tarikat ve onun içerisinde 
tuttuğu yer, kazandığı makam ve unvan hakkında konuşmadan aşığın sanatkar 
portresini tam olarak çizmek mümkün değildir. 


Ağbaba-Çıldır âşık mektebinde yetişen Âşık Nesip'in bir tarikat aşığı, 
sufi dervişi olduğu başka âşıkların verdiği bilgilerden öğrenilmektedir. Onun 
yeteneğinin Allah vergisi olması hakkında âşık rivayetlerinde yeteri kadar 
kanıt vardır. Derlenmiş rivayetlere göre; Nesip 15-16 yaşındayken komşu kızı 
Bahar'a âşık olur. Nesip sürekli olarak, komşunun elma bağına gider, 
kocaman bir ağacın altında hep Bahar'ı beklermiş. Bir gün tekrar gelmiş, 
beklemiş, beklemiş ve süre uzayınca uykuya dalmış. Bu konuda ustadın çırağı 
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Âşık İskender Ağbabalı şöyle anlatır: “O uykusunda görmüş ki, bir derviş ona 
bir elma verip, demiş ki, “Al şunu ye, oğlum', Nesip'se, “Derviş baba, bu 
bağda elma çoktur, ben de çok yedim, sağol? derken, derviş “Bu elma farklı, 
bu elmayı ye, korkma ondan sonra sözün peşinden gelecek. Başın çok belalar 
çekse de, söz mülkünün değeri padişahların hazinesinden de değerli, adın el 
oba içersinde şöhretli olacak'demiş. Nesip elmayı dervişten alıp yemiş. Az 
mı, çok mu uyumuş bilmiyor, uyandığında Bahar'ın geldiğini farketmiş.” 
(Aşıg Nesib, 2004: 5). 


Âşık Nesip ilk koşmasını orada bu rüyadan uyandığında söylemiş, 
rüyasındaki dede dervişi hatırlamış, “dede derviş doğru söylemiş, gerçekten 
sözler kendiliğinden geliyor zor olan ağzımı açmakmış”, demiş. 

Âşığın uykusunda bir dervişden aldığı elma ilahi verginin kanıtıdır. 
Bu, Nesib'in “Hakk âşığı”, badeli âşık ve dolayısıyla Alevi-Bektaşi tarikatına 
bağlı olduğunu göstermektedir. Lakin sosyo-siyasi ortam yüzünden, âşık 
sanatının öz doğal gelişim yolundan koparılarak Sovyet kuruluşunun emrine 
alınması yüzünden aşığın bu unvanı edebiyat ve sanat aleminde kendi onayını 
bulamamıştır. Âşık Nesip'in “Olmadı” divanisindeki “Kafir geldi şura 
(Sovyet- N.A.) adlı, Hakkım bayan olmadı” mısraları da bunu göstermekte: 


Bu dünyada ağı gezdim, 

Gördüm deyen olmadı, 

Bir ağ dede olsam da men, 

Sirrim eyan olmadı; 

Felek getirdi mundarı, 

Şeytan işi car oldu; 

Kafir geldi şura adlı, 

Haggım beyan olmadı (Aşıg Nesib, 2004: 42). 


XII-XIV. yüzyıllar Türk şiiri, tasavvufun cazibe ve etkisinde kalmak 
bakımından kendinin bu dönemden önce ve sonraki aşamalarından keskin 
farklılık göstermektedir. “Türkmenistan'da Ahmed Yesevi ile başlayan 
tasavvuf cereyanı Azerbaycan'da ve dolayısıyla bütün Anadolu'da 
yayılmaktaydı” (Hikmet, 1928: 127). XII-XVI. yüzyıllar Azerbaycan 
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tasavvuf edebiyatında felsefe ve şiirselliğin karşılıklı ilişkisi Mahmud 
Şebusteri'den Fuzuli'ye kadar çok çelişkili ve zor bir gelişim yolu geçirmiştir. 
Mahmud Şebusteri, Marağalı Ehvedi, İzzeddin Hesenoğlu, İmadeddin 
Nesimi, Mehemmed Fuzuli sanatında gelişim, sufizmden şiirselliğe doğru 
gider. 


XIL. yüzyılda Anadolu'da başlayan dini-tasavvufi cereyanın banisi 
olmuş Yunus Emre şiirleri ile ilden ile dolaşmış, ad-san kazanmıştır. O, 
tasavvuf edebiyatının temel felsefesini kurmuştur. Bu felsefenin özünü 
“sevelim, sevilelim” çağırışı, kamilleşmiş insanın Tanrı'yla kavuşması, 
Yaradan ile yaratılanın birleşmesi fikirleri oluşturmaktaydı. Hakk'a varmak, 
bir canda bir ruh olmak, “vahdet-i vücud olmak” için dört aşamadan söz açan 
Yunus Emre yalnız bundan sonra amaca, yeni kamillik aşamasına 
ulaşılacağını söyler: 


Beni sorma bana, bende deyilem, 

Suretim boş gezer dondan içeri. 

Şariat, tarikat yoldur varana, 

Hakikat, marifet ondan içeri (Yunus Emre, 1991: 201-202). 


Azerbaycan Türk edebiyat tarihinde klasik şiir uslubu ile âşık tarzı şiir 
uslubunun bir çizgide birleşmesinin temeli Şah İsmail Hatayi'den başlar. Bu 
da onun sanatında keskin duyulmakta ve gittikçe geleneksel şekil almaktaydı. 
Bu şiirlerde Ahmed Yesevi, Yunus Emre'nin izinden giden tasavvufi şiirin 
izleri açıkca ortadadır. 


Daha sonra yaşamış tasavvuf-tekke âşıklarından Miskin Abdal, Pir 
Sultan Abdal, Kaygusuz Abdal ve başkaları tarikat edebiyatını daha geniş 
coğrafyalara yaymışlar. Miskin Abdal'ın: 


Sen dervişsen hakk yolunda, hakkı iste, hakkı sev, 


Ne olsun ki, bel bükülüb kamana tay olmusan (Miskin Abdal, 2001: 
49). 


mısraları sufi felsefesinin özünü oluşturmaktaydı: Yaradan'ı sev, 
yaratılanı Yaradan için sev, zira her şey Allah'tan oluşmuş ve her şey ona 
dönecektir. İnsanı sevmek, yani mecazi aşk yene de Allah'ı ve onda tezahür 
edeni sevmektir. 
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Daha XV.-XVI. yüzyıllarda Şah İsmail Hatayi'nin dedesi Şeyh 
Cüneyd ve babası Şeyh Heyder'in Derbent ve onun etrafında sufi-derviş 
tekkeleri kurmaları ve bu yolda şehit olmaları sonraki aşamada bölgenin 
manevi-irfani ortamına büyük katkıda bulunmuştur. Bugün de Derbent'te 
Ziyaret yeri gibi kutsal bilinen “Kırklar piri” orta yüzyılların sufi-derviş 
sistemine ait bir tekkedir. Bu tekke orta yüzyıl destanlarında işlek bir 
tasavvufi simge olmuş “kırklar** karakteri ile bağlıdır. 


“Badeli âşıkların “Sıtkımı bağladım kırklar pirine? veya “Kırklar 
meclisinden bade içmişem' diyeilâhi vergiye sahip oldukları simgesel-irfani 
“kırklar? karakteri ile ilişki kurmaları da “kırklar” pirinden sufi-derviş-âşık 
ocağı kimi kavranılmasından kaynaklanmaktadır” (Namazov, 1984: 192). 
Alevi-bektaşi tarikatine göre, Hazreti Ali'nin başında durduğu kırk adamın 
meclisine “kırklar” meclisi denilir. Âşık Nesip'in sanatında da “kırklar” ile 
bağlı inancı ifade eden mısralara sık sık rastlamak mümkündür: 


Kırkların elinden bade içmişem, 
Gelbimin nurundan sözüm bol gelir. 
Derde alışmışam, düzü seçmişem, 


Sinemin başına Hagdan yol gelir (Semimi, 2005: 154). 


Tanrı her işden halıdı, 

Sözüm ellerin malıdı, 

Nesib kırkların guludu, 

Ehli-hallar arasında (Aşıg Nesib, 2004: 17-18). 


Allah'ı tanımak ve ona kavuşmak için irfanın yolu dört aşamadan 
geçer: şeriat, tarikat, marifet, hakikat. Âşık Nesip bu aşamaları geçmiş, manen 
kamilleşmiş, saflaşmış, Allah'ı tanımış ve ona kavuşmuştur. O, irfan sahibidir 
ve irfanlılarla hemderttir: 


Bir “yahu” sözünden ruhum hey ucar, 
Könlümün kilidin ürfanlar açar (Aşıg Nesib, 2004: 26). 


Âşık Nesip'in “gerek” redifli divanisinden o dönemde Çıldır veya 
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etraf bölgelerde sufi tekkelerınin, tarikat ocaklarının mevcut olduğunu ve öz 
fonksiyonlarını koruduğunu anlamak mümkündür. Âşık mensup olduğu 
tarikatın fikirlerini terennüm etmekte ve gerçek mürşid olarak o ocaklardaki 
irfan sahiplerine hitaben mistik yaşantının hakka ve hakikata götüren yollarını 
göstermektedir. Aşağıdaki divaniyi dönemin ve muhitin en güzel sufi şiir 
örneği saymak mümkündür: 


Garayola getmek çetin, 

Ona gara gem gerek, 

Gemliliye hem ağ-gara, 

Hemi şöhret-nam gerek; 

Pünhan ola pis keslerden, 

Uya alem sirrine, 

Dedelere bir münasib, 

Helveti bir dam gerek (Aşıg Nesib, 2004: 42). 


“Türk Tanrıçılığının dini-ruhani başçısı Ata ve eski Türk ibadet yeri 
ocak biraz farklı şekilde tekkelerde berpa olunur. IX-XI yüzyılarda muhitden 
aldığı darbelerle ciddi deformasyona uğrayan eski Türk inancı XII.-XIX. 
yüzyıllar arasında “özerk haklarını" korumakla mevcutluğunu koruyabilmiştir” 
(İsmayılov,2002: 32). 


Eski kökleri ile Türk Tanrıçılığına bağlı olan ve ondan beslenen Türk 
halk sufizmi Aşık Nesip'in tarikat dünya görüşünün temelini oluşturmaktadır: 


Türkde sirli, möcüzatlı 
Ata olar her anı, 
Günçıxanla günbatandı 
Her atanın mekanı, 
Ürekleri teper dağı, 
Gelbleri gövher kanı, 


Üzü nurlu, coşgun tebii, 
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Bilgileri tam gerek (Aşıg Nesib, 2004: 42). 


Âşık Nesip ilâhi heyecanlarını, Allah ve peygâmber aşkını tasavvufi 
vecd ile dile getirmiş, hatta ona verilmiş ilâhi vergi ile “arş-i alaya” varmış, 
ruhu Tanrı dergahında dolaşmıştır: 


Gara dünya yolçusuyam, 

Amma özüm ağ ata, 

Ellerimde gün işığı — 

Derdi, gemi dağıda, 

Galha bir erşi-elaya, 

Könlüm ister tağ ata, 

Görüb İşıglı babanı, 

Nesib ala nam gerek (Aşıg Nesib, 2004: 42). 


Buradan da, Âşık Nesip'in sanatta gerçek bir dede olduğu, lakin 
sosyo-siyasi durum yüzünden bunun sanat dünyasında öz onayını bulmadığı 
meydana çıkmaktadır. Âşık Nesip'in “gerek” redifli divanisi sufi ritüelleri ve 
gelenekleri bakımından da ilave araştırmaya açık bir şiir ve başlı başına bir 
tasavvuf konusudur. 


Sonuç 


Yaklaşık 40 orijinal saz makamıyla Borçalı ve Kars âşık muhiti 
arasında bulunan Ağbaba-Çıldır hem Azerbaycan hem de Anadolu'nun sanat 
özelliklerine sahiptir. Âşık Nesip, Azerbaycan ve Doğu Anadolu âşık 
mekteplerini sanat gelenekleri, saz-söz ve makam tarzıyla birleştiren son 
Azerbaycan âşığıdır. Genel olarak Azerbaycan'daki âşık sanatının özellikleri 
— performans tarzı ve repertuvar — daha belirgindir. Tek sazla, solo sanat icra 
edilen bu muhit, âşıklaşmış ozan gurubuna dahildir. Her ne kadar farklı 
yönetimlerde, siyasi ve askeri çatışma içerisinde bulunsalar da, bu bölge 
1920”lere kadar birbirinden kopuk olmamıştır. Âşıklar birbiriyle bilgi alış- 
verişinde bulunmuş, atışma ve usta-çırak geleneği devam etmiştir. Bölgeler 
arasında gidiş geliş mümkün olmuş, nerede olursa olsun âşıklar düğün 
derneklere serbestçe katılabilmişlerdir. 
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Bu muhitte XIX. yüzyıl sonu, XX. yüzyılın başlarında yaşamış Âşık 
Nesip'in tasavvuf ehli, irfani duygular şairi olduğu araştırmalarda kendine yer 
bulmuştur. Âşık geleneğinde İslami ve tasavvufi değerlerin olması Ağbaba- 
Çıldır âşık mektebinin temel hususlarından biri olmuştur. Âşık edebiyatının 
temsilcisi (oObu mektebin büyük sanatkârlarından olmuş Âşık Nesip'in 
tasavvufi şiirleri, bölgede irfani şiirin yaşadığının bir kanıtıdır. Araştırma 
sonucunda Âşık Nesip'in Ağbaba-Çıldır âşık mektebi içerisinde tarikat ve 
tekke edebiyatının en güzel örneklerini yaratmış olduğu kanaatine varılmıştır. 
Bundan başka Âşık Nesip sadece Ağbaba-Çıldır âşık mektebi ve yakın 
çevresinde değil, bütünlükle Azerbaycan-Türk Âşık edebiyatında da âşıklık 
sanatının gelişmesinde ve sürdürülmesinde büyük emeği olmuş değerli bir 
âşığımızdır. 


Asırlara dayanan zengin geçmişe sahip Türk âşık edebiyatı 
geleneğinin oluşmasında önemli rolü olan esas âşık muhitlerinden Ağbaba- 
Çıldır âşık muhitinin usta temsilcisi, Âşık Şenlik çırağı ve bir çok ünlü âşığa 
üstatlık yapmış büyük sanatkar Âşık Nesip'in irfani-tasavvufi şiirlerinden 
yola çıkarak bu yönünü tahlil etmeye çalıştık. Unutmamamız gereken bir 
husus da âşığımızın şiirlerinin büyük çoğunluğunun yazıya alınamaması, 
kaybolmasıdır. Biz sadece hafızalardan toplanmış şiirler hakkında 
konuşabiliyoruz. 
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GELENEĞİN GÜNCELLENMESİ BAĞLAMINDA BİR 
KARŞILAŞTIRMA: KAN TURALI HİKÂYESİ VE KAN TURALI 
OYUNU 


Hüseyin Ezilmez * 


Öz 

Kültür varlıklarımızın yaşanılan çağa göre güncellenmesi meselesi son yıllardaki 
halk bilimi çalışmalarında önemli bir yer tutmaktadır. Sözlü kültür ortamından derlenip 
yazıya geçirilen ve bu vasıtayla günümüze ulaşan halk bilimi ürünlerimizin güncellenerek 
yeni nesillere aktarılması kültürel devamlılık için son derece önemlidir. Türk kültürünün 
vazgeçilmez eseri Dede Korkut Kitabı da zamanımızın sosyokültürel şartlarına uygun olarak 
pek çok yeni formda güncellenmiş; kültür, sanat ve edebiyata ilham kaynağı olmuştur. 

Bu makalede Türk kültür ve edebiyatının zirve teşkil eden eserlerinden biri olan 
Dede Korkut Kitabı'nın “Kanlı Koca Oğlu Kan Turalı Boyu” adlı altıncı hikâyesi ile Kıbrıs Türk 
edebiyatı oyun yazarlarından İbrahim Türkey Öztiğin'in kaleme aldığı “Kan Turalı” adlı oyun 
karşılaştırılmıştır. İki eser arasındaki karşılaştırmanın nirengi noktaları şahıs kadrosu, 
zaman-mekân unsurları ve olay örgüsü olmuştur. Makalenin giriş bölümünde “gelenek” 
terimi kısaca tanımlanıp özelliklerinden söz edilmiş ve “geleneğin güncellenmesi” kavramı 
üzerinde durulmuştur. Sonra iki eser arasında; şahıs kadrosu, zaman-mekân öğeleri ve 
olayların işlenişi bakımlarından görülen benzerlikler ve farklılıklar tespit edilmiştir. Bu bağlamda 
geleneğin, Dede Korkut anlatmalarından esinlenerek oyunlaştırılan “Kan Turalı” adlı eserde ne 
ölçüde yaşatıldığı, değiştirildiği ve geleneğin güncellenmesinin ne kadar başarılı olup olmadığı 
değerlendirilmiştir. Sonuç bölümünde ise geleneğin değişmeye izin veren bir yapı ihtiva ettiği, Kan 
Turalı oyununun bunun başarılı bir örneği olduğu ortaya konmuş ve geleneğin güncellenip 
kültürel devamlılığın sağlanabilmesi için bazı önerilere yer verilmiştir. 


Anahtar kelimeler: Dede Korkut, Kan Turalı, oyun, güncelleme, kültürel devamlılık. 
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A COMPARISON WITHIN THE CONTEXT OF MODERNİISING THE 
TRADITIONAL: THE STORY OF KAN TURALI AND THE KAN TURALI 
PLAY 


Abstract 

The modernising of cultural wealth according to the times we live in is an important 
feature in the folkloric studies of recent years. This is very important for the cultural 
continuity; collecting the oral culture and putting them into writing and in this way 
modernising the folkloric works which reach us today, passing them on, to new generations 
is essential. An indispensable piece of work for Turkish Culture, The Book of Dede Korkut has 
also been modernised in many new forms according to the day's socio-cultural conditions 
and has become an inspiration for culture, art and literature. 

In this article, one of the Turkish culture and literature's pinnacle pieces of work, 
The Book of Dede Korkut's sixth story “Kanlı Koca Oğlu Kan Turalı Boyu” and the play “Kan 
Turalı” is compared, which was written by one of the Turkish Cypriot play writers İbrahim 
Türkey Öztiğin. The reference points of comparison of the two pieces of work are cast, 
elements of time and space and the plot. In the introduction of the article the term 
“tradition” is described briefly and its characteristics are mentioned and elaborated in terms 
of “modernising the tradition”. Then between the two pieces of work the similarities and 
differences in account of the cast, elements of time and space and the plot are pinpointed. 
Within this context, an evaluation has been carried out with regards to how successfuliy 
tradition has been kept alive, changed and modernised within the play “Kan Turalı”, which 
was dramatized from the book of Dede Korkut. In the conclusion put forward, it states that 
tradition has a structure which allows change and that the play “Kan Turalı” is a fine example 
of this and also gives some suggestions on how tradition can be modernised to ensure the 
cultural continuity. 

Keywords: Dede Korkut, Kan Turalı, play, modernising, cultural continuity. 
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Giriş 


XV. yüzyıl itibarıyla yazıya geçirildiği düşünülen Dede Korkut 
Kitabı, Türk kültürünün yarattığı en önemli eserlerdendir. “Oğuznamecilik 
geleneğinin bir ürünü olan” (Solmaz, 2015:140) bu hikâyelerde, deyim 
yerindeyse, Türk insanının mizaç ve karakteri dile gelir. Türk kültür ve 
edebiyatının en güzel, en canlı eserlerinden biri olan Dede Korkut Kitabı ile 
ilgili olarak bugüne kadar pek çok çalışma yapılmıştır. Bu makalede de Dede 
Korkut'taki altıncı hikâye “Kanlı Koca Oğlu Kan Turalı Boyu” (Ergin, 
1994:184-198; Gökyay, 1973:83-97; Gökyay, 1976:133-158) ile Kan Turalı 
(Öztiğin, 2014:44-81) adlı tiyatro oyunu kişi kadrosu, zaman-mekân ve olay 
örgüsü yönleriyle karşılaştırılmış, geleneğin çağdaş esere ne şekilde 
yansıdığı, nasıl güncellendiği tespit edilmiştir. Geleneksel hikâyeden çağdaş 
oyuna akseden geleneğin güncellenmesi meselesine geçmeden önce, bu 
yazının anahtar kavramlarından olan “gelenek” ve “geleneğin güncellenmesi” 
terimlerini, günümüz halk bilimcilerin görüşlerinden istifade ederek kısaca 
hatırlatmakta yarar vardır. 


Gelenek kavramı pek çok sözlük, teori ve araştırma kitabında birbirine 
benzer şekilde tanımlanır: “Bir toplulukta kuşaktan kuşağa geçen kültür 
mirasları, alışkanlıklar, bilgiler, töreler ve davranışlar” (Örnek, 1971:94); 
“Bir kuşaktan diğerine tarihsel ve toplumsal bazı değişikliklere uğradıktan 
sonra ve yalnız konuşma yoluyla geçerek çağımıza ulaşan, kültürel kalıntılar, 
alışkanlıklar, bilgi, töre ve davranışlar” (Acıpayamlı, 1978:43); “Bir 
toplumda, bir toplulukta eskiden kalmış olmaları dolayısıyla saygın tutulup 
kuşaktan kuşağa iletilen, yaptırım gücü olan kültürel kalıntılar, alışkanlıklar, 
bilgi, töre ve davranışlar, anane” (Türkçe Sözlük, 2005:741). Metin Ekici ise 
birbirine benzer bu gelenek tanımlarını “sınırlı” ve “çok yönlü olarak 
değerlendirilmemiş” (2004a:20) bulur ve geleneği en geniş manasıyla şöyle 
tanımlar: “Eskiden beri devam edip gelen, ancak birey ve toplum tarafından 
belli seviyede ve aslını kaybettirmeyecek şekilde çeşitli özelliklerinin 
değiştirilmesine izin veren, eski ve yeni unsurları birleştirerek her dönemde 
yeniden düzenlenerek yaratılan ve varlığını bu şekilde sürekli kılan 
yapılardır” (2008:36). Ekici'nin bu tanımından da anlaşılacağı üzere 
“gelenek” kavramında vurgulanması gereken iki unsur “değişme” ve 
“yaratıcılık” olgularıdır. 
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Güncelleme ise; “herhangi bir yaratmanın, içinde bulunulan zamana, 
dar veya geniş anlamda mekâna ve mevcut sosyoekonomik yapılara uygun 
hâle getirilmesidir” (Ekici, 2008:36). Ekici'nin yol gösterici bu makalesine 
dayanarak, güncelleme kavramının özellikleri şöyle sıralanabilir: 


Daha önceden yaratılmış-üretilmiş olan kültürel bir varlık 
güncellenebilir. 


Güncelleme teriminin içinde mutlaka “değişme” ve “değiştirme” 
düşüncesi vardır. 


Güncellenen her yaratı bir yenileme, bir değiştirmedir ve bu geleneğin 
devam etmesi için yapılmaktadır. 


Zaman, mekân ve sosyal çevre içinde yaşatılabilen her gelenek 
güncellenebilir (Ekici, 2008:36, 38). 


Geçmişten gelen kültürel varlıkların içinde bulunulan zamana göre 
güncellenmesi halk bilimi yaratılarında oldukça sık görülen bir olgudur. Türk 
halk kültürünün vazgeçilmez eserlerinden olan ve kültür tarihimize âdeta 
damga vuran Dede Korkut Hikâyeleri de pek çok kez güncellenerek farklı 
formlarda yeni eserler ortaya çıkarmıştır. Dede Korkut, başta edebiyat sanatı 
olmak üzere tiyatro, opera, bale, müzik, radyo-televizyon, sinema ve 
animasyon gibi değişik dallara uyarlanıp geniş kitleler önünde icra edilerek 
yeniden vücut bulur.! Dede Korkut'tan ilham alınarak ortaya çıkan bu yeni 
eserlerin, Metin Ekici'nin ortaya koyduğu “ halk bilim çalışmalarında ilk 
boyut “tespit”, ikinci boyut “derleme? ve üçüncü boyut da temsil? ve 
“sunum'dur ” (Ekici, 2004b:14) şeklindeki görüşünün üçüncü boyutuna, yani 
“temsil-sunum”a örnek teşkil ettiğini söylemek gerekir. 


Büyük Türk coğrafyasının bir parçası olan Kıbrıs Türk kültüründe de 
geçmişten bugüne özellikle halk bilimi ürünlerinden ilham alınarak yeni 
eserler ortaya konulmaktadır. Örneğin; Mehmet Şinasi Tekman, Bener Hakkı 
Hakeri ve Kutlu Adalı gibi sanatçılar Nasreddin Hoca fıkralarının bir kısmını, 
Kıbrıs Türk toplumunun siyasi ve sosyal hayatına uyarlayıp manzum olarak 


! Dede Korkut'tan ilham alınarak oluşturulan eserleri kronolojik sırayla veren bir inceleme için bkz. Gonca Kuzay 
Demir, “Gelenekten Geleceğe: Dede Korkut Kitabı”, CBÜ Sosyal Bilimler Dergisi, S.1, C.14, Mart 2016, s.565- 
580. 
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yayımlarlar.?> Kıbrıs Türklerinin yaşayan son Karagöz ustası Mehmet Ertuğ 
da konuları ve senaryoları yeni Karagöz metinleri kaleme alıp bunları hem 
neşreder ? hem de oynatır. Son yıllarda ise dramaturg ve oyun yazarı İbrahim 
Türkey Öztiğin'in Dede Korkutan uyarladığı Kan Turalı adlı sahne eseri 
dikkati çeker. Aslına sadık kalınarak oyunlaştırılan ve iki perde, yirmi beş 
sahne şeklinde düzenlenen Kan Turalı, Dede Korkut'un başarılı bir 
güncellemesidir. 


Bu çalışmanın sınırlarını teşkil eden iki eserin karşılaştırılması ve 
geleneğin güncellenmesi bağlamındaki çözümlemesi şöyledir: 


1. Şahıs Kadrosu 


Bu bölümde hikâye ve oyundaki şahıslar “erkek” ve “kadın” 
kahramanlar olarak sınıflandırıldıktan sonra, iki eserin şahısları benzerlik ve 
farklılıklarıyla karşılaştırılmıştır. 


1.1. Erkek Kahramanlar: 


Kan Turalı: Dede Korkut Kitabı'ndaki hikâye ile Öztiğin'in 
oyunundaki başkahramandır. Her iki metinde de fiziki ve ruhi portresiyle 
ayrıntılı olarak tarif edilir. Tiyatro oyununda yaşının yirmi beş-otuz olduğu 
söylenir (Öztiğin, 2014:45). Kan Turalı, üç canavarla teke tek dövüşüp onları 
yenebilecek kadar kuvvetli, çevik ve atletik bir fiziğe sahiptir. Yüz güzelliği 
ise dillere destandır; ancak kendisine hayran olunmaması için yüzünü örtü 
altında saklar (Ergin, 1994:188; Öztiğin, 2014:67). Selcen Hatun onun çıplak 
bedenini ve yüz güzelliğini gördüğü zaman kendinden geçer. İyi bir binicidir; 
yedi gün yedi gece at sürer. Dövüşmekten, vuruşmaktan çekinmez; altı yüz 
kâfire kafa tutar. Ruhsal yönü “çelişkili” ve “dengesiz” (Eziler, 2015:159) 
olmakla beraber, geleneklerine son derece düşkündür. Anne ve babasına 
verdiği sözden dolayı Selcen ile Trabzon'da gerdeğe girmez ve Oğuz 
ülkesinde geleneklere uygun olarak evlenir. Gururlu ve kibirlidir; hanım 
hanımcık Türkmen kızlarını küçümser, deve ile olan mücadelesi esnasında 
Selcen'in yardımını reddeder. Ancak akıl ve iman gücüyle üç canavarı yener. 
Kendini kadınlardan üstün gördüğünden Selcen'in kendisini kurtarmasını 


2 Mehmet Şinasi Tekman, Nasreddin Hoca Şiirleri, Çardak Yayınları, Lefkoşa 1954; Bener Hakkı Hakeri, Şiirlerle 
Nasreddin Hoca, Hürsöz Matbaası, Lefkoşa 1956; Kutlu Adalı, Nasreddin Hoca ve Kıbrıs, Beşparmak Yayınları, 
Lefkoşa 1971. 


3 Mehmet Ertuğ, Kıbrıs Türk Karagöz Oyunları, Kıbrıs Türk Yazarlar Birliği Yayını, Lefkoşa 2010. 
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kabul edemez ve onu öldürmeyi dahi düşünür. Ana kahraman olduğundan 
olaylar başından sonuna kadar onun etrafında gelişir. Devamlı hareket 
halinde, dinamik bir karakterdir ve diğer kahramanlar üzerinde de etkilidir. 


Kanlı Koca: Kan Turalı'nın babasıdır. Oyunda yaşı kırk beş-elli 
olarak verilir (Öztiğin, 2014:45). Hikâyeye göre oyundaki rolü daha işlevidir. 
Milletine, ailesine son derece düşkün, bütün ömrünü onlara adamış biridir: 
“Nice cenklere katıldım. Binlerce kâfir öldürdüm. Aman dileyeni bağışladım. 
Çok çalıştım, obamı büyüttüm. Atlar, koyunlar, buğralar yetiştirdim 
çoğalttım. Yerimi yurdumu tuttum” (Öztiğin, 2014:48). Bütün arzusu oğlunu 
evlendirip soyunu devam ettirmek olan Kanlı Koca, bu isteğini gerçekleştirir. 


Dede Korkut: Oğuzların bütün sorunlarını çözen, onlara akıl hocalığı 
yapan ve aynı zamanda ozan olan bilge bir kişidir (Ergin, 1994:26). Hikâyede 
olay örgüsüne dâhil olmaz; sadece olayların sonunda ortaya çıkar ve Kan 
Turalı'nın düğününde kopuz çalıp destanlar okur. Hikâyenin bitişi de onun 
meşhur duasıyla olur. Oyunda ise belli bölümlerde sahneye çıkan ve olaylara 
yön veren bir yardımcı karakter olarak gözükür. Yaşının “iki yüz kusur” 
(Öztiğin, 2014:45) olduğu belirtilir. Oyun, Dede Korkut'un manzum 
monoloğu ile başlar ve yine onun duasıyla biter. “Çok sade giysiler içinde 
soylu bir görünüş”te ve alametifarikası olarak da “elinde asası sırtında 
kopuzu”yla (Öztiğin, 2014:53) tasvir edilir. Olay örgüsü boyunca Kanlı Koca 
ve Hatun Ana ile diyaloğa girer. Bu karşılıklı konuşmaların dışında olayın 
akışına göre sahneye çıkıp dua ettiği manzum monologları da vardır. 


Kırk Yiğitler: Bunlar Kan Turalı'nın en yakın yardımcıları yani sağ 
koludurlar. Gerek hikâyede gerekse oyunda isimleri bilinmez, görünüşlerine 
dair de herhangi bir bilgi verilmez; yalnızca oyunda yaşlarının “yirmi beş- 
otuz” (Öztiğin, 2014:45) olduğu söylenir. Kırk Yiğitler, “Yunan 
tragedyalarındaki korolar gibi hep bir ağızdan konuşur, hep birlikte hareket 
ederler; bu nedenle kendilerine ortak yardımcı oyuncu denilebilir” (Eziler, 
2015:160). Kan Turalı'nın yanından biran olsun ayrılmayan Kırk Yiğitler, aynı 
zamanda ona can yoldaşlığı da yaparlar. Kanlı Koca, oğlunu gözü arkada 
kalmaksızın Kırk Yiğitler'e emanet eder: “Sen her zaman oğulun yanındasın 
Kırk Yiğitler. Oğul sana emanet. Canın pahasına Kan Turalı'yı korursun bilirim” 
(Öztiğin, 2014:56). Beyleri Kan Turalı canavarlarla dövüşeceği zaman önce 
endişelenip gözyaşı döker, sonra da onu övüp galibiyetini kutlarlar. 
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Tekür Han: Trabzon'un Hristiyan hükümdarı ya da yöneticisidir. 
Dede Korkut'taki hikâyede “tekür” ve “kara şapkalı tekür” (Ergin, 1994:188; 
Gökyay, 1973:87; Gökyay, 1976:139) şeklinde anılırken; oyunda Tekür Han 
olarak adlandırılır. Yaşının “kırk-kırk beş” (Öztiğin, 2014:45) arasında 
olduğu söylenir. Fiziki portresine ilişkin siyah şapka taktığının dışında başka 
bir ayrıntı verilmez. Karakteriyle ilgili ise bazı ipuçları verilir. İnsanları 
hayvanlarla dövüştürmekten ve kan görmekten zevk duyan bir kişi olduğu 
sezdirilir: “Tanrı aşkına! Çıkanların akıbetini görmedin mi? Artık hiç 
umudum yok. Bu gidişle dövüş de düzenlemek mümkün olmayacak. Can 
sıkıntısından patlayacağız. (Kahkahayla güler)” (Öztiğin, 2014:64). Erken 
sinirlenir; ancak öfkesi çok çabuk geçer. Bazı dengesiz ve birbiriyle çelişen 
davranışları vardır: Önce Trabzon burçlarını “Bir de Oğuz Beyi kellesi 
süsleyecek” (Öztiğin, 2014:65) diye sevinir; ama Kan Turalı'nın deve ile olan 
mücadelesinde devenin ağzını bağlamalarını emreder. Selcen'i verdikten 
sonra da hemen pişman olur ve adamlarını gençlerin üzerine yollar. 


Diğer Erkek Kahramanlar: Hikâye ve oyunun diğer yardımcı erkek 
kahramanları, Tekür Han'ın yeğeni olan Kardaşın Oğlu ve kâfir askerleridir. 
Bunların dışında bir de hikâyede bulunmayan, sadece oyunda rolü olan 
Çığırtkan tipi vardır. Kâfir askerleri “silahlı-zırhlı ve kara giysili” (Ergin, 
1994:193; Gökyay, 1973:92; Gökyay, 1976:149; Öztiğin, 2014:77) olarak 
tasvir edilirler. Kardaşın Oğlu ise zalim ve kıskançtır, Tekür Han'ın emrini 
dinlemeyip devenin ağzını bağlatmaz. Çığırtkan'ın görevi hem Kan 
Turalı'nın yapacağı karşılaşmaları halka duyurmak, hem de sahnede 
gösterilmeyen bu müsabakaları okuyucuya-seyirciye anlatmaktır. Bu 
bakımdan Çığırtkan'ın rolü daha işlevlidir. 


1.2. Kadın Kahramanlar: 


Selcen Hatun: Hikâye ve oyunun en baskın kadın kahramanıdır. 
Görünüşü, kişiliği, duygu ve düşünceleri ayrıntılı olarak betimlenir. Giydiği 
elbisenin renginden dolayı “sarı donlu” diye adlandırılan Selcen Hatun, 
Trabzon'un Hristiyan hükümdarı Tekür Han'ın kızıdır. Selcen Hatun'un iki 
özelliği ön plandadır: kahramanlık-savaşçılık ve güzellik. Selcen'in sahip 
olduğu bu vasıflar Kan Turalı'nın evleneceği kızda aradığı özelliklerdir: 
“Benim varacağım kız, daha ben yerimden kalkmadan o kalkmış olmalı. Ben 
karaguc atıma binmeden o binmiş olmalı. Ben kanlı kâfir eline varmadan o 
varmış, bana baş getirmiş olmalı” (Öztiğin, 2014:51; Ergin, 1994:1835). 
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Selcen Hatun “kime baksa aşkıyla yakacak” (Öztiğin, 2014:69,71,74) kadar 
güzeldir. Kan Turalı onun güzelliğini “selvi boylu”, “kızıl yanaklı”, “dar 
ağızlı”, “kara kaşlı”, “kara saçlı” (Öztiğin, 2014:80) benzetmeleriyle tasvir 
eder. Metinlerde onun cinsi arzularından da söz edilir. Özellikle Kan 
Turalı'nın çıplak bedenini gördüğü an verdiği tepki dikkate şayandır. Ayşe 
Eziler Kıran, Selcen Hatun'un “cinsel duygularını açıkça belli etme”sini onun 
Müslüman bir Türkmen kızı değil de, Trabzonlu bir Hristiyan soylusu 
olmasına bağlar (2015:160-161). 


Hatun Ana: Oğuz Bey'i Kanlı Koca'nın eşi, Kan Turalı'nın anasıdır. 
Hikâyede adı olmayan, bir kez konuşturulan son derece silik bir tipken 
oyunda, özellikle ikinci ve üçüncü sahnelerde, işlevli bir role sahiptir. “Kırk- 
kırk beş yaşında” (Öztiğin, 2014:45) gösterilen bu kadın, oğluna ve kocasına 
duyduğu sevgi ve bağlılıkla karakteristik bir Türkmen anasıdır. Oyunda 
Hatun Ana'nın fiziki özelliklerinden de söz edilir. Onun “yüz güzelliğine 
sahip” ve “al yanaklı” (Öztiğin, 2014:47) bir kadın olduğu zikredilir. 


Diğer Kadın Kahramanlar: Bunlar hikâye ve oyundaki yardımcı kadın 
tipleridir. Ana kız olan Zübeyde ve Zeliha hikâyede yer almayan, oyunda 
bulunan Türkmen kadınlarıdır. Kanlı Koca'nın obasına mensup olan Zübeyde 
ve Zeliha, Hatun Ana ile komşuluk yaparlar. Hatun Ana'ya karşı saygıda 
kusur etmeyip onun yardımına koşarlar. Hatun Ana, Zeliha'nın “iyi yetişmiş, 
yüzü de, yüreği de güzel bir kız” (Öztiğin, 2014:50) olduğunu düşünür ve onu 
oğluna almak ister. Ancak Kan Turalı, “Biz, Zeliha'yla birlikte kardeş gibi 
büyüdük” (Öztiğin, 2014:52) diyerek bu teklife sıcak bakmaz. 


Hem hikâyede, hem de oyunda yer alan diğer yardımcı kadın 
kahramanlar ise Selcen Hatun'un kırmızı renk giyinmiş nedimeleridir. Bunlar 
hikâyede isimsiz ve çoğul olarak geçerken, oyunda Kırmızılı Kız adıyla 
“yirmi-yirmi beş yaşında” (Öztiğin, 2014:45) gösterilmiştir. Selcen'in 
yanından ayrılmayan Kırmızılı Kız, tıpkı efendisi gibi, Kan Turalı'nın 
güzelliğinden etkilenir ve onun galip gelmesi için dua eder. 


2. Zaman ve Mekân 


Dede Korkut'taki “Kanlı Koca Oğlu Kan Turalı Boyu” adlı hikâye ile 
bu hikâyeden tiyatroya uyarlanan Kan Turalı oyununun “zaman-mekân” 
unsurları ortaktır. Dede Korkut araştırmacılarına göre, hikâyelerdeki zaman 
dilimi ile coğrafya Oğuzların Orta Asya'da yaşadıkları dönemin (IX-XI. yy) 
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bir yansımasıdır (Ergin, 1994:54-55; Gökyay, 1973:XLV-LVII). Her iki 
metinde belirsiz bir zaman anlatımı söz konusudur ve bu “zaman yokluğu ve 
boşluğuyla soyut bir zaman algısı yaratılarak anlatıya, masalsı bir özellik 
verilmiştir” (Eziler, 2015:158). Metinlerde her ne kadar dönem-devir, yıl, ay 
gibi belirli zaman ifadeleri olmasa da olayların geçtiği zaman “yedi gün yedi 
gece” (Ergin, 1994:187, 193; Öztiğin, 2014:58, 76) şeklinde gün sayısını 
ifade eden net bir zamanla verilir. Bunun dışındaki zaman ifadelerinde ise, 
yaklaşık-tahmini ya da belirsiz zaman kavramları kullanılır: “Gece gündüz at 
sürdüler” (Ergin, 1994:113; Öztiğin, 2014:77). 


Mekânın anlatımında herhangi bir ayrıntıya girilmez, gerek hikâyede 
gerekse oyunda mekânlar “yer” olarak kullanılır. Metinlerde olayların geçtiği 
başlıca yerler: Kanlı Koca'nın obası veya Oğuz ülkesi, Trabzon ve Oğuz 
ülkesi sınırındaki konaklama yeri gibi sınırlı mekânlardır. Bu mekânların 
anlatımı oldukça sığ ve tasvirden yoksundur. Az sayıdaki tabiat 
betimlemelerinde de aynı durum görülür. Örneğin; “Kan Turalı baktı, gördü, 
bu konduğu yerde kuğu kuşları, turnalar, turaçlar, keklikler uçarlar. Soğuk 
soğuk sular, çayırlar çemenler” (Ergin, 1994:193) şeklindeki tabiat manzarası 
oyunda, “Gördün mü? Bu, konduğumuz yerde kuğu kuşları, turnalar, 
sülünler, turaçlar. Bu güzelliği Oğuz boylarından başka hiçbir yerde 
bulamazsın. Kuşların sesleri etrafa yayılıyor. Buraları gerçekten çok güzel 
yerler” (Öztiğin, 2014:76) ifadeleriyle yer tutar. 


Kapalı ya da iç mekânlar da ayrıntıdan yoksundur. Metinlerde, 
sınırları açıkça belli olmayan “İç Oğuz” ve “Dış Oğuz”dan söz edilir; ancak 
buralarda Kanlı Koca'nın çadırından başka kapalı bir yer adı geçmez. Bunun 
sebebi, herhalde, Oğuzların göçebe bir hayat sürdürmesidir. Yerleşik yaşama 
geçen Trabzon'da ise, yine tasvirden yoksun, “Tekür Han'ın şatosu”, 
“Trabzon burçları”, “arena” ve “Selcen Hatun'un köşkü” (Öztiğin, 
2014:62,67-77) gibi kapalı mekânlar mevcuttur. 


3. Olay Örgüsü 


3. 1. Kanlı Koca Oğlu Kan Turalı Hikâyesi ile Kan Turalı 
Oyununun Olay Örgüsü 


Kanlı Koca, oğlu Kan Turalı'yı evlendirmek ister ve bu arzusunu Kan 
Turalı'ya bildirir. 
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Kan Turalı evleneceği kızın kendisi kadar korkusuz ve kahraman 
olması gerektiğini söyler. 


Bu kızı bulmak için önce Kan Turalı, sonra da Kanlı Koca bütün Oğuz 
ülkesini gezerler; ancak Kan Turalı'nın istediği kız Oğuzlar arasında 
bulunamaz. 


Kanlı Koca Oğuz ülkesinden sonra Trabzon'a gider ve burada 
Trabzon tekürünün kızı Selcen Hatun'un tam da istedikleri gibi bir kız 
olduğunu öğrenir. 


Trabzon tekürü, Selcen Hatun'u vermek için üç şart koymuştur: Birer 
canavara dönüştürülen boğa, aslan ve devenin öldürülmesi. O güne kadar 
Selcen'le evlenmek isteyen otuz iki kâfir beyi, boğa ile olan ilk karşılaşmada 
yenilmiş ve kafaları kesilerek Trabzon burçlarına asılmıştır. 


Kanlı Koca bu durumu öğrenince evine döner ve duyduklarını oğluna 
anlatır; ancak Kan Turalı'nın Trabzon'a gitmesini istemez. 


Kan Turalı babasını dinlemez, kırk yiğidini de yanına alarak 
Trabzon'a varır. 


Trabzon tekürünün karşısına çıkan Kan Turalı, ona kızına talip 
olduğunu söyler. Bu arada Selcen Hatun Kan Turalı'yı görüp beğenir. 


Kan Turalı üç canavarla sırayla karşılaşır. Önce kara boğayı, sonra 
kağan aslanı yener. Kara buğra ile olan üçüncü karşılaşması çok çetin geçer, 
sonunda onu da öldürerek kızı almaya hak kazanır. 


Geleneklere uygun olarak evlenmek isteyen Kan Turalı, Trabzon'da 
Selcen Hatun ile gerdeğe girmez; kızı alarak Oğuz'a yönelir. 


Ülkesinin sınırlarına geldikleri zaman burada konaklarlar ve Kan 
Turalı kırk yiğidini müjdeyi babasına vermek üzere haberci olarak gönderir. 


Kan Turalı ile Selcen Hatun işret meclisi kurup yemeye içmeye 
başlarlar. Daha sonra Kan Turalı uykuya dalar. 


Selcen Hatun uyumaz, gelebilecek herhangi bir saldırıya karşı 
silahlanarak nöbete durur. 


Kızını verdiği için pişman olan tekür, gençlerin peşine altı yüz asker 
gönderip baskın yapar. 
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Selcen Hatun Kan Turalı'yı uyandırır, birlikte düşmana karşı 
savaşırlar. Bir süre sonra Selcen düşmanın yenildiğini sanarak geri döner; 
ancak Kan Turalı dönmez. Bu arada Kan Turalı'nın ailesi de onları 
karşılamak üzere gelmiştir. 


Selcen Hatun geri dönüp zor bir durumda bulunan Kan Turalı'yı 
kâfirlerin elinden alır. Fakat Kan Turalı bunu kabul edemez, Selcen'in 
kendisini kurtardığı için övünebileceğini düşünür ve onu öldürmek ister. 


Bu durumu kıza söylediği zaman Selcen önce onu tatlılıkla ikna 
etmeye çalışır, sonra savaşmaya karar verirler. 


Gençler karşı karşıya gelirler; Selcen, Kan Turalı'yı vurmak 
istemediğinden temrensiz bir ok atar, Kan Turalı'nın aklı başına gelir ve 
sarılıp barışırlar. 


Konaklama yerine dönen gençler oradan hep birlikte ülkelerine 
hareket ederler. 


Oğuz'da büyük bir düğün dernek kurulur ve gençler geleneklere 
uygun olarak evlendirilirler. Ardından Dede Korkut gelir, kopuz çalarak 
destanlar okur ve herkes için dua eder. 


3.2. İki Eser Arasındaki Benzerlikler-Farklılıklar 
3.2. 1. Benzerlikler 


Kan Turalı, Dede Korkut Kitabı'ndaki hikâyeyle neredeyse tamamen 
benzerlik gösteren bir oyundur. İki eserin olaylar dizisi; Kanlı Koca'nın Kan 
Turalı'yı evlendirmek istemesi üzerine, ona kız araması, bu kızın Trabzon'da 
bulunması, başlık şartlarını yerine getiren Kan Turalı'nın Selcen'i alması ve 
kâfirlerin etkisiz hâle getirilip gençlerin evlenmesi üzerine kuruludur. 
Anlaşıldığı gibi oyun, hikâyenin özgün hâline sadık kalınarak düzenlenmiştir. 
İki metnin teması ve ana karakterleri de aynıdır. Eserlerde “kahramanlık, 
cesaret, mücadele ve töreye bağlılık” ortak temaları vurgulanırken, bu ana 
iletilere “aşk” duygusu da ilâve edilir. Başkahraman Kan Turalı, yiğit-mert 
ve gözü kara bir tiptir. 


3.2.2. Farklılıklar 


Kan Turalı oyunu genel anlamda özgün esere bağlı kalınarak yapılmış 
bir uyarlama olmakla beraber, yazar, olay örgüsü ve kişi kadrosuna bazı ufak 
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eklemeler yaparak oyunu zenginleştirir. Oyun başlarken Dede Korkut'un 
manzum monoloğuna yer verilir. Burada Korkut Ata hem oyun kahramanı, 
hem de anlatıcı olarak seyircilerle iletişime geçerek onlara Kan Turalı'nın 
macerasını anlatacağını ifade eder. Oyunda bir prolog-ön deyiş olarak 
düzenlenen bu bölüm hikâyede yoktur. Ayrıca Dede Korkut, bir yardımcı 
kahraman olarak oyunda aktif yer alır ve olayların düğümlendiği yerde 
müdahale edip sorunları çözer. Hikâyede ise “meçhul anlatıcı”dır; yalnızca 
olayın sonunda ortaya çıkıp dua eder. 


Yazar, oyuna hikâyede olmayan yeni karakterler ekleyerek kahraman 
kadrosunu genişletir. Öztiğin'in oyuna eklediği bu kahramanlara ad seçerken 
gelenekte var olan, toplumda yüzyıllardır yaşayan “Zübeyde”, “Zeliha” gibi 
isimleri tercih etmesi son derece yerinde bir uygulamadır. Ayrıca oyunda 
güzel bir kız olarak görünen Zeliha'ya, bu güzelliğine uygun olarak “su 
perisi”, “su gibi güzel”, “Hz. Yusufun güzelliğiyle ünlü refikası” 
(Devellioğlu, 1996:1176) manalarına gelen Zeliha adının verilmesi de 
oldukça anlamlıdır. Oyuna eklenen bir diğer kahraman da “Çığırtkan” tipidir. 
Çığırtkanlık gelenekte var olan bir meslektir; onun olay örgüsüne dâhil 
edilmesi dönemin sosyal hayatıyla çelişmemiştir. 


Sonuç 


“Geleneğin içinde yenilemeye, güncellemeye ve değişiklik yapmaya 
ve böylece geleneği sürekli kılmaya izin veren bir öz vardır. Bu öz 
kaybolmadığı sürece her gelenek değişerek gelişir. Ancak, geleneği oluşturan 
öz kaybolduğunda, gelenek kaybolur” (Ekici, 2008:38). Metin Ekici'nin bu 
görüşünde geleneğin değişebilen, yenilenebilen bir yapıda olduğuna, geleneği 
güncellerken aslından çok da uzaklaştırmadan, yozlaştırmadan yapılması 
gerektiğine, aksi durumda geleneğin kaybolabileceğine dikkat çekilmektedir. 
Halk bilgisi yaratıları, çağın ihtiyaçlarına göre doğru ve başarılı bir şekilde 
güncellendiği takdirde zamanı aşıp gelecek kuşaklara ulaşacaktır. Bu 
bağlamda halk bilgisi ürünlerini güncelleyecek kişilerin işinin ehli uzmanlar 
olması gereklidir. 


Geleneği güncelleme yöntemlerinden biri de tiyatrodur. Tiyatro, 
gerek düşünceye gerekse duyguya hitap eden geleceğin en güçlü sanat 
dallarından biridir. Bilindiği gibi, tiyatro metni sahnelendiği takdirde ancak 
gerçek anlamıyla tamamlanır. Edebiyat açısından değeri ne olursa olsun, 
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sahnelenmeyen bir tiyatro oyunu dram sanatının dışında kalmış demektir. Bu 
bakımdan oyun yazarlarının en büyük dileği, kaleme aldıkları tiyatro 
eserlerinin sahne üzerinde hayat bulması ve seyirciyle buluşmasıdır. Eser ve 
sanatçı ancak bu sayede evrenselliğe açılan kapıyı aralayabilecektir. Metin 
Ekici'nin de isabetle belirttiği gibi, “geleneği araştırmak ve yaşaması için 
katkı sağlamak hepimizin görevidir” (Ekici, 2008:38). 


Türk oyun yazarları için Dede Korkut Kitabı, önemli bir beslenme ve 
ilham kaynağı olmuştur. İbrahim Türkey Öztiğin de “Kanlı Koca Oğlu Kan 
Turalı Boyu” hikâyesinden oyunlaştırdığı Kan Turalı ile geçmişe ait önemli 
bir kültür varlığını bugüne taşımış ve sağlıklı bir toplum bilinci oluşturmayı 
hedeflemiştir. Yazar, bu uyarlama esnasında asıl metinden uzaklaşmadan, 
geleneği tiyatro tekniği ve diliyle başarılı bir şekilde modemize eder. Böylece 
ortak kültür verimlerinin güncellenebildiği, hem göze hem kulağa hitap eden 
tiyatro gibi etkili bir sanat dalına dönüşerek yeniden nasıl oluşturulduğu 
ortaya konmuş olur. 


Tiyatro görsel bir sanat olarak seyircisiyle buluştuğunda kitleleri 
harekete geçirebilir. Bu bağlamda Yakın Doğu Üniversitesi, Sahne Sanatları 
Fakültesi, Tiyatro Bölümü, Dramatik Yazarlık ve Dramaturji Ana Sanat 
Dalı'nda lisans ve yüksek lisans yapmış olan yazar İbrahim Türkey Öztiğin'in 
(d.1959) Kan Turalı adlı oyunu, geleneği bugüne taşıyan başarılı bir 
güncelleme örneği olarak sahnelenmelidir. Ancak oyun her ne kadar da Kıbrıs 
Türk Devlet Tiyatroları'nca kitaplaştırılıp basılsa da, yeterince okunmadığı, 
daha da önemlisi sahnelenmediği için geniş kitlelere ulaştığı söylenemez. Hâl 
böyle olunca, kültürel miras açısından son derece zengin olan, dram sanatıyla 
yoğrulup ortaya çıkarılmış olan bu sentez oyun geniş kitlelere 
ulaşamadığından beklenilen ve istenilen etkiyi gösterememiştir. 


Bunun için başta Kıbrıs Türk Devlet Tiyatroları'nın ve diğer özel 
tiyatro topluluklarının Kan Turalı oyununu biran önce sahneye koymalarını 
diliyorum. Kan Turalı'nın sahne üzerinde görsel ve işitsel etkileme gücünü 
kullanarak, Dede Korkut'u seyirciye sevdirmesi, halk üzerinde farkındalık 
yaratması pekala mümkündür. Tiyatro topluluklarımızın bu tarzdan oyunları 
repertuvarlarına alması, Dede Korkut kahramanlarının oyun yazarlarımızın 
kaleminde tiyatro kahramanı olarak yeniden can bulması, dünü bugüne 
bağlayacak ve etkisini yakın gelecekte göreceğimiz son derece önemli 
girişimler olacaktır. Kaldı ki sahneleme faaliyetleri çağımızın teknolojik 
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imkânlarıyla çok kolaylaşmıştır. Sahnelenmesi en güç eserler bile ses-efekt, 
ışık, fon-dekor, kostüm gibi gelişen teknik unsurlarla rahatlıkla sahneye 
konulabilmektedir. Tepegöz'ün, Azrail'in, su perisinin, kara boğanın, kağan 
aslanın ya da diğerlerinin bu çağda sahneye çıkması artık zor değildir. Türk 
halkının bu verimli kaynaktan yeterince faydalanması için halk bilimcilerin, 
oyun yazarlarının, senaristlerin, dramaturgların arkalarına devlet desteğini de 
alarak böylesi çalışmalara ivedi olarak girişmeleri bir gereklilik olarak 
gözükmektedir. 
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ŞAHABETTİN SÜLEYMAN'IN TENKİT ANLAYIŞI VE TENKİDÂT-I 
EDEBİYELERİNDE ABDÜLHAK HÂMİT HAYATI VE SANATKÂR 


Hacer Gülşen” 


Öz 

Bu makalede Fecr-i Âti dönemi sanatkârlarından Şahabettin Süleyman'ın tenkit 
anlayışı ve bu anlayışı uygulamaya koyduğu Tenkidât-ı Edebiye- başlığı altında yer alan 
Abdülhak Hamit Hayatı ve Sanatkâr adlı monografik çalışması ele alınmıştır. Monografi 
dilimize Fransızca monographie sözcüğünden geçmiş bir kelimedir. Monografi, özel bir konu, 
mesele veya bir kişi hakkında yazılmış kendi içinde bir bütünlük taşıyan eserlere 
denilmektedir. 1326 (1911) tarihinde basılan bu eserin daha sonra başka baskıları da ya- 
pılmıştır. Bu çalışmada yararlanılan baskı 1329 (1914) tarihini taşır. Şahabettin Süleyman'ın, 
bu çalışması 29 sayfadır. Kitabın 3. sayfasından 17. sayfaya kadar Hamit'in hayatından 
bahsedilmekte, 18. sayfadan 29. sayfaya kadar da Hamit'in sanatkâr yönü üzerinde 
durulmaktadır. Abdülhak Hâmit, Tanzimat döneminin ikinci nesline dahil bir sanatkârdır. O, 
yeni bir edebiyatın kurulmasında ve yerleşmesinde önemli bir rol oynamıştır. Özellikle Fecr-i 
Âti dönemi sanatkârları Hâmit'e derin bir saygı ve sevgi beslerler. Şahabettin Süleyman, 
Hâmit'i, H. Taine'in üçlü nazariyesine göre değerlendirir. Bu metotta sanatköârı 
değerlendirilirken dikkate alınan unsurlar ırk, muhit (çevre) ve an (zaman)dır. 
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ŞAHABETTIN SÜLEYMAN'S PERCEPTION OF CRITICISM AND 
ABDÜLHAK HAMIT'S LIFE AND THE ARTIST IN HIS "LITERARY 
CRITICISMS" PAPER 


Abstract 

This article is a reflection on the perception of criticism of Şahabettin Süleyman, the 
Ottoman Fecr-i Ati (Future Dawning) literary period artist, and his monographic study 
entitled "Abdülhak Hamit's Life and the Artist" in his paper Tenkidat-ı Edebiye (Literary 
Criticism) based on that perception. The Turkish word monografi was borrowed from the 
French word monographie. It denotes a highiy detailed, self-contained study or paper 
written about a limited area of a subject or field of inguiry. Originally, the study was 
published in 1911 (1326 Ottoman calendar). Subseguent prints were also made. The edition 
used in this study is dated 1914 (1329). This is a 29-page study by Şahabettin Süleyman. 
Page 3 to page 17 of the book is about Hamit's life. Page 18 to page 29 reflects Hamit's 
artistic properties. Abdülhak Hamit is an artist belonging to the second generation of the 
Ottoman reformation era known as the Tanzimat period. He has played an important role 
in the establishment and embodiment of a new literature. Especially the artists of the Fecr-i 
Ati period deeply respect and love Hamit: Şahabettin Süleyman evaluates Hamit in 
accordance with H. Taine's triology theory. In this approach, the elements considered when 
evaluating the artist are race, milieu (environment) and moment (time). 

Keywords: Criticism, Şahabettin Süleyman, Hamit, Tenkidat-ı Edebiye (Literary 
Criticism), Monografi (Monography) 
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Giriş 


Bu çalışmada Şahabettin Süleyman'ın Tenkidât-ı Edebiye- başlığı 
altında yer alan Abdülhak Hamit Hayatı ve Sanatkâr adlı monografik 
çalışması incelenmektedir. Bilindiği gibi edebi tenkit, bir eserin taşıdığı 
kıymeti belirleme açısından büyük önem taşır. Râne Wellek - Austın Warren: 
“bir eserin, bir yazarın, bir dönemin anlaşılabilmesi için çalışmalar, 
araştırmalar yapan edebiyat eleştirisi, edebiyat tarihi de edebiyat teorisi 
temeline dayanan evrimsel teorilerden yararlanırlar. Şöyle bir benzetme bu 
açıklamamıza uygun düşebilir: Edebiyat tarihi, bir dağın eteği ise; edebiyat 
eleştirisi, o dağın görünüşü; edebiyat teorisi de zirvesidir” der. ( Wellek- 
Warren 1993) 


Hiç kuşkusuz Türk edebiyatında tenkit, bir ihtiyaçtan doğmuştur. 
Avrupa'da tek başına bir edebi tür olan tenkit, bizim edebiyatımızda ancak 
Tanzimat'la gelen türler arasında yer alır. Tenkit türü bize, kendisini meydana 
getiren sanatkârıyla birlikte gelmemiştir. Türk edebiyatında tenkit türü, daha 
çok edebiyatçılar vasıtasıyla gelişim gösterir. Edebiyat anlayışlarını açıkla- 
mak, yazdıkları eserleri savunmak ve başka edebiyatçıların eserlerini tenkit 
etmek için yazı yazan edebiyatçıların bu çalışmaları ve müstakil eserleri hem 
tenkit, hem de edebiyat tarihimiz açısından büyük bir önem taşımaktadır. 
Mehmet Rauf 'un tenkit türünün gelişimi konusunda vermiş olduğu bilgiler, 
bizde tenkidin ve münekkitliğin nasıl anlaşıldığını da açıkça ortaya 
koymaktadır: “Bizde tenkit hakkında fikr-i sahih ancak Edebiyat-ı Cedide 
zamanında peydah edilebildi. O zaman gelinceye kadar tenkidin ancak tâ'riz 
ve tehzil olduğu fikri cari'idi. Münekkit keyfi, indi mülâhazatını beyan eder, 
birkaç kavaid hatası bir iki kafiye ve vezin düşüklüğü irae etmekle bahtiyar 
olur, manaya gelince, zaten bahsettiği eserde ekseriya manaya benzer fikri 
andırır bir şey varsa bile onu da “zann-ı acizemce burada şöyle söylense daha 
hoş veyahut daha muvafık-ı nefsü'l-emr olurdu” gibi bir yâve savururdu.” 
(Rauf 1329) 


1. Şahabettin Süleyman ve Tenkit Anlayışı: 


20. Yüzyılın başlarında tenkit anlayışında bazı değişiklikler meydana 
geldi. Şahabettin Süleyman'ın da dâhil olduğu edebi bir topluluk olan Fecr-i 
Âti Encümeni (1909-1912) Batı'daki edebi toplulukları örnek olarak alan 
gençlerden müteşekkil bir topluluktu. Bu gençler ilk kez bir beyanname ile 
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sanat anlayışlarını ilan ettiler. Onlara göre: “Sanat şahsi ve muhteremdi.” 
Sanat eserinin kendine has bir yapısı olduğunu düşündüler. Sanatın hiçbir 
hesaba dâhil edilmemesini istediler. Şahsi olan sanat aynı zamanda muhterem 
bir özelliğe de sahipti. Ancak bu nesil, şahsi ve özel fikir âlemlerinde yalnızdı. 
Kendilerini Tanzimat, Servet-i Fünün neslinden sonra gelen bir nesil olarak 
değerlendiren ve kendilerine, 3. Nesil adını veren bu nesil, edebi eserde 
estetik bir değer aradı. Onlara göre edebi eser, okuyucuya güzelliğin zevkini 
ve heyecanını vermeliydi. 


Ömer Seyfettin, Fecr-i Âti hakkındaki görüşlerini “Yeni Lisan” 
makalesinde şu sözlerle dile getirir: “Bugünküler - Yani Fecr-i Ati... Bunların 
yegâne meziyeti, “dünküler” namını verdikleri eski “Servet-i Fünün” 
kümesinin mahiyetini, tamamıyla değilse bile, nispeten anlamış olmalarıdır. 
Fakat henüz kendileri de yeni bir şey yapmamışlar. Ancak beğenmedikleri 
dünkülerin suni eserlerini sahife sahife tekrar etmişlerdir. Dünküler, en 
kullanılmayan kelimeleri eski kamus sahifeleri arasında bularak bir 
muvaffakiyet imiş gibi lisana katmaya çalışırlardı ki bugünküler yalnız bu 
münasebetsizliği taklit etmediler. Merhum Ahmet Şuayb, Gaston de Channe 
(Çeni)in kitabını ismiyle beraber - kendisi tetkik etmiş, kendisi tetebbu etmiş 
gibi - Türkçeye geçirip âlim şöhretini kazanmasına imrendiler. Onlar da 
rekabete kalktılar. Acele ettiler. Hiçbirisi Ahmet Şuayb kadar Fransızca 
bilmiyordu. Anlamadan tercümeye başladılar. Bugün ilmi olarak yazdıkları, 
yani tercüme ettikleri sahifeleri karıştırır iseniz cümle değil, hatta birçok siga 
hataları bile göreceksiniz. Fakat vatanın bütün ümidi yine onlardadır. Onlar 
zekidirler. Çok gençtirler.” ( Seyfettin 1327) 


Bu zeki gençlerin tamamında özellikle Şahabettin Süleyman'ın fikri 
gelişiminde Beşir Fuat, Abdullah Cevdet gibi isimlerin tesiri vardır. Zirâ 
Şahabettin Süleyman böyle bir devirde yetişmiştir. Abdullah Cevdet, Baha 
Tevfik, kardeşi Memduh Süleyman, Bekir Fahri gibi isimler en yakın 
arkadaşlarıdır: “Beşir Fuat'ın muakkıbı gibi görünen Abdullah Cevdet onun 
Selâmet-i Umümiye kulübü ve Fırka-i ib'ad'da (Osmanlı demokrat fırkası, 
Fırka-i ib'ad da denir. 1906-1907 yılında kurulmuş olan Selâmeti Umümiye 
kulübü Dr. İbrahim Temo ve Dr. Abdullah Cevdet tarafından 1909 tarihinde 
bir parti haline geliyor.) beraber olduğu kimselerdendir. Beşir Fuat'tan sonra 
pozitivizmin bizdeki en kuvvetli temsilcisi olan Baha Tevfik, onun samimi 
arkadaşlarındandı. Yazarımızın kardeşi Memduh Süleyman da devrinin, 
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pozitivist felsefeyle uğraşanlarındandır. Yazarın yakın arkadaşlarından Bekir 
Fahri İdiz de natüralist bir münekkit idi. Şahabettin Süleyman'ın irtibatta 
bulunduğu daha birçok pozitivist ve natüralist kalem vardır.” (Polat 1987: 161) 


Yazarın üslübunda dikkat çeken tesirler, daha çok Batı pozitivizmden 
gelmektedir. H. Taine, Paul Bourget, Alphonse Daudet gibi Batılı yazarların 
yanında Türk yazarlarının da tesirinden söz edebiliriz. Ancak Şahabettin 
Süleyman özellikle H. Taine “in estetik, edebiyat tarihi, eleştiri 
anlayışlarından etkilenmiş, bu anlayışı bazı noktalarda eleştirse de üslübunun 
bir parçası yapmıştır. Adeta H. Taine'in Fransız edebiyatında yapmak 
istediklerini Türk edebiyatında yapmak istemiş gibidir. 


Rübâb dergisinin 7. Sayısından başlayarak derginin edebi müdürü 
olan Şahabettin Süleyman, her sayının başyazısı niteliğini taşıyan “Hareket-i 
Edebiye” sütununu kaleme alır. (Polat 2005: 34) Şahabettin Süleyman'ın bu 
dergide edebiyat, sanat ve sanatkâr hakkındaki görüşlerini bütün açıklığıyla 
bulmak mümkündür. Buna göre: “Edebiyat, sanâyi-i nefisenin bir şubesidir. 
San'at denilen fikr-i maneviyenin en büyük vazifesi heyecân-ı bediiyi tevlid 
etmektir. Heyecân-ı bediiyi demek ruhun hiçbir gıdayı maddi te'sirinde 
olmaksızın hüsn karşısında mahzüz olması demektir. San'at-ı nefise 
maddiyâtın temin edeceği menfaatten müteneffir ve mütebâiddir.” Sanatkâr 
ise; “iştirak-ı âlâm-ı beşeriyetin şiire, san'ata bahş ettiği en büyük mebzül, en 
kıymetdâr, bir menba?-ı ilhâmıdır. San'atkâr ne kadar ince, ne kadar nâfiz bir 
surette bu silaha malikse o kadar ince, o kadar büyük bir san'atkâr demektir. 
(Süleyman 1328; 186) 


Sanatkârın ve edebiyatçıların en büyük vazifesi ise hakikati 
göstermesidir: “Şahadetinde en birinci mecburiyeti izhâr-ı hakikat 
mes”elesinde tezâhür” eder... Sanatkârın ve edibin vazifesi “Tebeddül eden, 
fikr-i hayatı ihsâs eyleyen” hakikati göstermektir.” (Süleyman 1328: 845) 


Sanatta şahsiyet arayan Şahabettin Süleyman, şahsiyeti, “hâtem-i 
kıymetdâr-ı san'at” yani sanatın en kiymetli mührü olarak yorumlar. 
Doğuştan gelen bir yeteneğin olduğunu kabul ederek, yetenekli olanların 
bunun daha çok geliştirmesi için çalışması gerektiğini, yeteneği olmayanların 
ise edebiyat sahasını bir an evvel terk etmesi gerektiğini söyler. Büyük 
yazarların fikirlerine, hislerine yeni bir şeyler katmak için terlemenin ve her 
zaman onlarda hata aramanın gerekli olduğundan bahseder. (Süleyman 1328: 
58) Daima onlarda hata aramalı bahsi noktasında Şahabettin Süleyman'ın, 
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tam olarak anlaşılamadığı görülüyor. Nitekim aşağıda ölümünden sonra 
kendisi hakkında yapılmış bir değerlendirme etrafında pek de sevilmediğini 
göstermektedir. Bu durumun nedenlerinden biri büyük sanatkârların 
eserlerinde “hata aramak” konusundaki ustalığı olabilir. Bu noktada N. 
Kemal'den, Hüseyin Rahmi'ye kadar pek çok edebiyatçı Şahabettin 
Süleyman'ın tenkit süzgecinden geçmiştir. “...Bunlardan Şahabettin 
Süleyman baştan çok şeyler vâdeden bir sima olarak göründü. Çalâk, şatafatlı 
bir kalem taşıyan bir nâsir edası vermişti. Nesrinin kuvveti içteki özden 
ziyade dıştaki ciladan geliyordu. Dış cilâsı çabuk kamaştırır fakat çabuk da 
geçer. Merhum Şahabettin de öyle oldu. Genç yaşında sönen bu simânın 
san'atı da kendisinden evvel sönmüş gibiydi.” (Habib 1935: 360) 


Şahabettin Süleyman aslında Ahmet Şuayb'ın meşhur Hayat ve 
Kitaplar adlı eserini okumuştur ve özellikle yazarın H. Taine hakkındaki şu 
yorumunu kendisine rehber olarak seçmiş, aşağıda yer alan satırlardaki gibi 
bir eleştirmen olmak istemiştir: “Münekkid vardır ki, kâri'lerine kendilerinin 
düşündükleri şeyleri söyleyecek, onların dimâğında henüz hâl-i 
müşevveşiyette bulunan efkârı kat'iyyetle ifâde edecek vâsıtayı bulur. Bu 
nevi'erbâb-ı tenkid, fâ'ide-bahş bir muallimlik ve mürebbilik vazifesi ile 
kâri'lerini tıbkı birer şâkird gibi ellerinden tutarak çıkılması matlâüb olan 
dereceye birlikte su'üd ederler. Bazıları ise, kâri”lerinin seviyesine, mevki'ine 
inmek lüzumunu aslâ düşünmeksizin, onların efkâr ve âmâlini rencide 
edeceğini nazar-ı i'tibâra almayarak kendi fikirlerini kemâl-i şiddetle 
söylerler. 


Bu daha ziyâde fâ'idelidir; çünki bunda menâzırı tebdil, nükât-ı nazarı 
teksir, mütâla'a ve tenkid hissini teşhiz vardır. İşte Taine, bu 
nevi'münekkitlerdendir. Nazariyât-ı tenkidiyyesi kat'i olmamakla berâber, 
fevkalâde h&”iz-i te'sir ve ehemmiyettir. İçinde öyle parlak sahifeler vardır 
ki, şimdiye kadar başka hiçbir münekkidin kaleminden o derece amik 
mütâla'ât çıkmamıştır, denilebilir. Edebiyât üzerine icrâ ettiği te'sirâtın 
büyüklüğünü anlatmak için, kendisinin natüralizm meslek-i edebisinin 
filozofu olduğunu söylemek kâfidir. (Şuayb 1329: 75,76) 


Peki iyi bir münekkit olmak için izlenmesi gereken yol veya yollar 
nedir? Şahabettin Süleyman, bu konuda şunları söylüyor: “Edebiyat nokta-ı 
nazarından zevkin, yani hiss-i bedii'nin az çok inkişâfının bir netice-i 
tabiiyidir ki bir eser-i muhit olan hey'et-i umümiyye arasında ânât-ı 
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husüsiyye-i zarifeyi istihracı müeddi olur.” (Süleyman 1329: 66) Yazara göre, 
bunu temin için üç yöntem geliştirilir. Bunlardan ilki “usül-i mutlâkiyyettir.” 
Bunlarca hayatta bir güzellik mevcuttur ve ona birtakım kurallar dairesinde 
hareketle yaklaşmak mümkündür. Akıl ve mantığa riayet ederken, hissiyattan 
nefret ederler. İkinci tenkit metodu ise “usül-i tarihi”dir. H.Taine tarafından 
teorisi kurulan bu metot, sanatı da ictimâiyyât gibi düşünür. Onun da eski, 
yeni gibi birtakım hadiseleri vardır; onları birer birer araştırmalı müşterek 
vasıflarını sahip olanları ayırmalı, tasnife tabi tutmalı ve esas kaideleri ondan 
sonra oluşturmalıdır. Bunu yapabilmek için de “tarih-i san'atı bilmek, tahkik 
eylemek” zaruridir. Böylelikle “san'at fenni” bir hale gelerek, “indiyyât ve 
faraziyyâttan” “şahsiyetten” uzaklaştırılır. Bu noktada Taine, sanat 
hadiselerini “indi farazi” kaidelerden kurtarmış “hikmet-i bedâyii (estetik) 
ictimâiyyât (sosyoloji) desâtiri (düsturları) dâhiline idhâl eylemiştir. 
Şahabettin Süleyman'a göre münekkid, ilmi, ahlâki, içtimai bilgilerden 
kendini tecrit edemez: “Vakıa eser-i san'at bizatihi ictimai, bizatihi ahlâkidir. 
Fakat bunların hamil oldukları hüsn-i bediiye, bir fazla cazibe ilave eden 
birtakım efkâr-ı ictimâiye, ahlâkiye, tarihiye, ilmiye de mevcuttur. Münekkit 
bunları da tetkike mecburdur. İşte en ziyâde zekâ bu noktada ona elzemdir. 
Lâkin şu harici mevadd, eserin hüsnüne iras-ı zarar edecek bir mahiyette ise 
münekkit onlarla iştigal edemez; eser-i san'atı bunların üzerine istinad 
ettiremez.” (Süleyman 1329: 127-129) 


1.2 Abdülhak Hamit Hayatı ve Sanatkâr 


Bu bölümde Şahabettin Süleyman'ın tenkit hakkındaki teorik 
fikirlerini pratiğe döktüğü bir örnek olarak Tenkidât-ı Edebiye- başlığı altına 
yer alan Abdülhak Hamit Hayatı ve Sanatkâr adlı monografik çalışması ele 
alınmıştır. Monografi dilimize Fransızca monographie sözcüğünden geçmiş 
bir kelimedir. Monografi, özel bir konu, mesele veya bir kişi hakkında 
yazılmış kendi içinde bir bütünlük taşıyan eserlere denilmektedir. Şahabettin 
Süleyman Hamit'i değerlendirirken H. Taine'in üçlü nazariyesinden (Irk*- 
muhitt an) yararlanır. 


1326 (1911) tarihinde basılan bu eserin daha sonra başka baskıları da 
yapılmıştır. Bu çalışmada yararlanılan baskı 1329 (1914) tarihini taşır. Kitap 
29 sayfadır. Kitabın 3. sayfasından 17. sayfaya kadar Hamit'in hayatı 
üzerinde durulmuştur. 18. sayfadan 29. sayfaya kadar da Hamit'in sanatkâr 
yönü üzerinde durulmaktadır. Abdülhak Hamit, yeni bir edebiyatın 


220 


Şahabettin Süleyman'ın Tenkit Anlayışı ve Tendikât-ı Edebiyelerinde Abdülhak 
Hâmit Hayatı ve Sanatkâr 


kurulmasında ve yerleşmesinde önemli bir rol oynamıştır. Özellikle Fecr-i Âti 
dönemi sanatkârları Hamit'e derin bir saygı ve sevgi beslerler: “Onların 
Abdülhak Hamit'i ön plana çıkarmalarının en önemli nedeni, şairin Türk 
şiirinde sürekli yeniliği deneyerek, eski şiiri gerek dil, gerekse yapı olarak 
yavaş yavaş yıkıp, yeni şiirin kurulması için yer açmasıdır. Bu nedenle 
encümen münekkitleri yazılarında A. Hamit'in bu yönüne dikkat çeker. (Şen 
2006: 1489) Şahabettin Süleyman'ın Namık Kemal'e sadece Kemal, 
Abdülhak Hamit'e ise Bey olarak hitap etmesi bu sanatkârlara verdiği değer 
açısından oldukça dikkat çekicidir. Ayrıca Şahabettin Süleyman'ın sık sık 
Namık Kemal'le Abdülhak Hamit'i karşılaştırdığı ve Hamit'i daha üstün 
tuttuğu görülmektedir. Bu konuda Prof. Dr. Nazım Hikmet Polat şu tespitleri 
yapmıştır: “Süleyman Nazif 'in açtığı bir çığırla Abdülhak Hamit, hayatı 
boyunca, kendisinden sonraki nesiller tarafından hep “dâhi-i azam” veya “şair-i 
âzam” diye anılmıştır. Bilhassa TI. Meşrutiyet yıllarında şöhretinin zirvesinde 
yaşayan Hamit'in hayranları arasında Şahabettin Süleyman da vardır. 


İşte bu sebeplerle Şahabettin Süleyman “edib-i âzam” Namık 
Kemal'in şöhretinin karşısına Hamit'in unvanını koyuyor. Bazen Namık 
Kemal hakkında görüş belirtirken, bazen Hamit'le alâkalı bir bahiste böyle 
bir mukayeseye başvurduğunu görüyoruz.” (Polat 2012: 453, 454, 455) 


Süleyman Nazif 'in ifadesiyle “şair-i âzam” Abdülhak Hamit, Rıza 
Tevfik'in de felsefesini ele aldığı bir isimdir.' Şahabettin Süleyman, Târih-i 
Edebiyat-ı Osmâniye adlı eserinin daha başında eski neslin yazı babasının 
Namık Kemal, yeni neslin büyük atasının ise Abdülhak Hamit olduğunu 
belirtiyor. Hamit, Şahabettin Süleyman'a göre ikinci devrin dâhisidir ve 
gelecekte: “A. Hamit Sultan Hamid'in zamân-ı saltanatında yaşamıştı değil, 
Sultan Hamid, A. Hamit asrında yaşamıştı denilecektir.” Yazar daha sonra 
“Mösyö Fazi'nin mütalaalarını aktarır. O, “Kemal gibi yahut Ziya Paşa gibi bazı 
efkâr için san'atı, edebiyatı vasıta değil, onları edebiyat için birer vasıta, birer vesile, 
birer muavin” yapar. Bununla birlikte Hamit'in “büyük meziyetlerinden biri de 
hudüd-ı fikriyesinin mahdüd olmamasıdır. O, bütün eserlerinde “pek çok âli, serâzâd 


l Bu eser için bkz., Rıza Tevfik, Abdülhak Hamit ve Mülâhazât-ı Felsefiyesi, Haz., Abdullah Uçman, İÜ Ed. Fak. 
Yay., 1984; Rıza Tevfik, Hamit'e yazdığı bir mektupta da kendisinde Hamit'in tesirinin büyüklüğünü şu sözleriyle 
açıklıyor: “Ben henüz mektep çocuğu iken bile lâyemüt eserlerinizin ruhumda ika etmiş olduğu lâhüti heyecana 
kendimi kaptırmıştım. O, öyle bir nefha-ı aşk idi ki ona en bayağı bir adam tutulsa mutlaka artist ve şair olur. 
Eğer şairse feylesof olur. Feylesof ise hakim olur. Hakim ise peygamberlik mertebesine varabilir. Ben ancak 
biraz şair ve mütefekkir olabildim ki bu da sizi anlamağa muvaffak olabilmek için sarfettiğim himmetin 
mükâfatıdır. Size intisâb şerefi için bana bu kadar nimet yeter.” (Cünye- Lübnan, 15 Teşrin-i evvel 1932) Ayrıca 
bkz., İnci Enginün, “Abdülhak Hamit'e Mektuplar”, Araştırmalar ve Belgeler, Dergâh Yay., İstanbul, 2000 
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efkâra kadar” yükselir. Şiirinden örnekler verir. Yazara göre Hamit “bir şey 
söylemiyor gibi” olan eserlerinde bile “ruhunun samimiyetini, ihtiyâcâtını, 
feryadlarını nakleder. İşte Makber bu türden bir eserdir. Yazar bu noktada eserine 
Makber?'den bir bölüm alır. Şahabettin Süleyman, Hamit'in, Makber gibi eserlerinde 
oldukça “lirik” bulunduğunu fakat onun esas mesleğinin romantizm olduğunu ifade 
eder. Bununla birlikte yazara göre: “lisânı ve tarz-ı teblig ve ihsâs itibariyle Hâmit”e 
sembolist demek lazımdır...” Şahabettin Süleyman daha sonra Hamit'in yeni 
olduğunu ispat için Namık Kemal'in onun hakkındaki fikirlerini aktarır. 


Yazara göre Hamit'ten evvel gelenler yeniliğin esaslarını ortaya koyarken, 
Hamit sanat dehasıyla bu yenilikleri süsler, siyasetten uzaklaşarak sanat haline 
getirir. Hamit parmak hesabıyla şiir yazmak cesaretinde de bulunarak Nesteren'i 
parmak hesabıyla yazar. Şahabettin Süleyman, daha sonra Hamit'in Sahra'da yeni 
bir tarzı, yeni bir şekl-i edebi idhal ettiğini, adeta bunda “hayal, tefekkür müstesnâ 
olmak üzere tarz ve şekil itibarıyla Belçika şairlerine” benzediğini ifâde ederek, bu 
eserden edebiyat tarihine bir bölüm alır.” (Şen 2006: 331,1562) 


Yeni Osmanlı Tarih-i Edebiyatı (1914) adlı eserinde ise Şahabettin 
Süleyman, 2. Devre olarak Âkif Paşa ile başlayan, mayasını Batı?dan alan ve 
devam eden dönemi “devr-i edebi-i tarihi”yi dört alt bölüme ayırır. Şinasi, 
Ziya Paşa'nın temsil ettiği dönemi, Devr-i Teceddüd (yenilik dönemi), A. 
Hamit, R. Mahmut Ekrem, Namık Kemal ile başlayan dönemi ise bir “devr-i 
Takarrür” dönemi olarak adlandırır. Şahabettin Süleyman'a göre: “gelecek 
kuşakların daima okuyacağı, daima büyük saygı göstereceği bir şair var ise o 
da Hamit'tir. O, ölümsüz bir edebi simâ ve dehâ tahtına oturmuş bir 
şahsiyettir.” (Beğen 2011: 71,72) 


Tenkidât-ı Edebiye'nin ikinci kitabı olarak Abdülhak Hamit'in hayatı 
ve sanatkârlığına ayrılan bölümlerinde Şahabettin Süleyman'ın yukarıda yer 
alan odeğerlendirmelerinin değişmediğini oOgörmekteyiz. Ancak bu 
değerlendirmelerini H. Taine'in teorisine uygun olarak gerçekleştiren 
eleştirmen Şahabettin Süleyman, değerlendirmesinin daha başında her şâirin; 
her edebiyatçının sanatının sırrını meydana getiren bir makamı, mevkii ve 
özel ilhamının sebepleri ve görüşleri olduğunu, bunların beğenilen ve takdir 
edilen pek çok yeni eserin ruhunda gizli gizli teneffüs ettiğini belirtir. Buna 
göre; “aslında üslüp da düşünme tarzı, duygulanma tarzı demektir. (s. 3)” 


Pozitivistlerin üslüp konusundaki yaklaşımları üzerinde durmak 
gerekirse pozitivistler, eserde üslüp incelemesini önemsemezler. Bu konuda 
Prof. Dr. Şerif Aktaş şunları yazıyor: “Eser, ırk, çevre ve an kelimelerinde 
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ifadesini bulan kavramlar yardımıyla incelenmek istendiğinde tabii olarak 
üslübu üzerinde durulmaz. Çünkü üslüp incelemesi, kaynağını bir iletişim 
vasıtası olarak düşünülen eserden alır ve onun sychronigue olarak 
değerlendirilme isteğinin sonucu ortaya çıkan bir çalışma tarzıdır. Pozitivist 
dönemin edebi tenkitlerinde ve dilbilim çalışmalarında üslüp incelemesinin 
bir tarafa bırakılma sebeplerini eseri ele alış tarzındaki ayrılıkta daha yerinde 
bir söyleyişle incelemenin metodunu oluşturan anlayış farklılığında aramak 
yerinde olur.” (Aktaş 1998:137) 


Şahabettin Süleyman'ın üslübu tanımlaması ve üzerinde durması 
sanatkârı anlama isteğinden kaynaklanmaktadır. Aynı zamanda üslüp, 
öğrenerek kazanma, eğitim ve yaşantı pozitivist sistemin edebiyat 
değerlendirmelerinde izlediği yoldur. Bu yolda asıl amaç sanatkârı 
tanımaktır. 


Şahabettin Süleyman'a göre, çevrenin bizdeki tesirleri, (1rs) ırsiyet, 
itiyat (gelenek, görenek), sevindirici veya üzücü hadiseler merceklerinden 
geçtikten sonra, şahsiyetimizin mührünü de aktarıp, taşımış olarak birer eser 
şeklinde okuyuculara emanet edilir. Burada Şahabettin Süleyman'ın H. 
Taine'in ırk, muhit, an nazariyesini bir metot olarak seçtiğini ve uygulamak 
istediğini görmekteyiz. Bir sanatkârın dıştaki olaylar ve durumlara karşı 
çabuk etkilenen bir ruhu, ruhi bir şahsiyeti olmakla beraber ona gıda olan (onu 
besleyen) birtakım özel münasebetler de mevcuttur. Eleştirmene göre dış 
şartları da edebi eseri değerlendirirken göz önünde tutmak gerekir: “Muhitin 
bizdeki te'sirâtı ırs, #tiyâd, ahval-i elime veya ahval-i meserret bahşeden 
müteşekkil adeselerden mürür ettikten sonra hâtem-i şahsiyetimizi nakl ve 
hâmil olarak birer eser şeklinde karilere tevdii olunur. Bir san'atkârın 
haricdeki hadisât ve ahvale karşı seriü't - tesir bir rühu, bir şahsiyet-i rühiyesi 
olmakla beraber ona gıda olan birtakım münâsebât-ı husüsiyesi de 
mevcüttur.” (s. 4) 


Şahabettin Süleyman, Abdülhak Hamit'in, dehâsına ait unsurların 
verâset yoluyla kendisine geçtiğini düşünür. Daha o doğmadan önce büyük 
babası Abdülhak Molla, torununun sanatındaki yeteneğini hazırlamıştır. 
Hamit'in dedesi ve babası da ilimle ve edebiyatla uğraşan kişilerdir. 
Dolayısıyla Hamit doğuştan bir sanatçıdır. Bu noktada verasetin ne kadar 
önemli olduğu ortaya çıkmaktadır: “Pederi ve büyük pederi zekâ ve 
ma'lümâtlarıyla zamanlarının en büyük, en müstesna ihtiramlarına 
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iltifatlarına nâil olduklarına binâen Abdülhak Hamid ilk giryesiyle beraber 
muhitinde yalnız hüsn, yalnız bedâyi”görmüştü.” (s. 4) Hamit, Milâdi 5 Şubat 
1852 tarihinde Bebek'te dünyaya gelmiştir. Doğal güzellikleriyle bu muhit, 
sanatkâra veraset yoluyla intikal eden unsurlar kadar tesir etmiştir: 


“Efrenci 5 Şubat 1852 tarihinde doğduğu zaman nazarları nakş-ı 
hasende tabiatin cilve-gâh-ı nefâisi olan Bebek koyundaki eşkâl-i 
muhtelifesini birer birer varis-i asâlet ve rikkat-i rühuna nakletmek husüsunda 
tereddüd etmedi... Ma'süm dimâğına tulü”, gurup, deniz, dağ, uzakta İstanbul 
her gün yeni bir mızrab-ı hassâsiyyetle yeni yeni incelikler, hüsnler, hayaller 
nakşediyordu... Mevcüdiyyetindeki mâye-i mevrüs-ı san'atın tevsi've 
ınkişâfına tabiat de bir müessir âmil olmuştu.” (s. 4) 


Şahabettin Süleyman, Hamit'in İlk ve Ortaokul tahsilini Bebek ve 
Rumeli Hisarı mekteplerinde sıkıntılı bir hava içinde tamamladığını belirtir. 
Bundan sonraki eğitimi için Abdülhak Hamit, Fransa'ya gitmekle birlikte 
sonradan Meclis-i Maârif Reisi (Milli Eğitim Bakanı) olan Selim Efendi'den 
de Türkçe ve Arapça dersi alır. 


Hamit, 10 yaşında bir Paris seyahati yapar. Paris'e ilk giden Türk 
çocuğu Abdülhak Hamit'dir. Orada uzun seneler kalmış, kolejlerden birinde 
Fransızcasını ilerletmiştir. Şahabettin Süleyman'a göre, seyahat, bize bu 
dâhiyi hazırlamıştır: “Tâli? bu zekâ-yı âteşin san'atı masnü've gayr-ı 
masnü'mahâsin ve bedâyi'den müstefid etmek, bu dimâğı bütün esbâb ve 
avâmıil-i tekâmüle ma'rüz etmek için ona on yaşında bir Paris seyahati bile 
hazırlamıştı. Paris'e ilk giden Türk çocuğu Abdülhak Hamit Bey'dir. Orada 
birçok sene kalmış, kolejlerden birinde Fransızcasını ikmâl ve itmâm 
eylemişti. İşte bu Garb seyahati âsârında mevcüd teceddüdâtın esaslarını yine 
tevdiile bize bir dâhi-i müceddid ihsâr etmiştir.” (s. 6) 


Hamit, Paris'ten döndükten sonra 14 yaşlarında maaşsız olarak 
Tercüme Odası'na memur olur. İran'a ise 17, 18 yaşlarında gider. Şahabettin 
Süleyman'a göre bu iki muhitin onun üzerinde tesiri büyüktür: “Paris'teki 
rü'yâ-yı teceddüdden sonra İran'ın baygın nazlı sanatkâr simâsıyla gözleri, 
rühu, dimâğı dolmuştu... Paris'teki sar'a-i fa'âliyyet ve teceddüdle 
mevcüdiyyetinde uyanan şimşekler İran'ın mağrür-ı mâzi, mariz i'timâd-ı 
tekâmül ufuklarında süküt ve sükünla, tevekkül ve tevakkufla karşılamıştı. 
Biri ona sisli, müşevveş bir rü'yâ—yı cedidle bir nüve-i ye's ve mahrümiyyet, 
diğeri bir mâzi-i pür-şeref-i san'atle mağrür bir hiss-i tevekkül ve teslimiyyet 
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ilka'etti... Biri ona hayat mütemâdiyen ilerliyor diye hitâb etti, diğeri bak 
bunlara, bak bu maziye! İşte hayât budur. Diye bağırdı... 


Biri Abdülhak Hamit'deki zekâ-yı mâzi-i şekkni diğeri rüh-ı mâzi-i 
merbütunu okşadı... Zâten âsârında bu iki tesir birbirini ta”kib eder... İran 
muhiti bu şerefli mevcüdiyyet üzerinde pek, pek büyük bir sihir ve füsünla 
yaşamıştır.” (S. 7) 


Abdülhak Hamit, Paris ve İran muhitlerinin, bu iki zıt muhitin 
tesirlerine bağlı olarak daha 20 yaşında hangi muhite ait olduğu konusunda 
bir kararsızlığa düşmeye başlar. Bebek Koyu'nun değişen, güzel şekilleri, 
Paris'teki yenilik ve faaliyet, İran'ın büyülü havası, hemen her şey Hamit'i 
etkilemektedir. 


İlk büyük acıyı ise babası Tarihçi Hayrullah Efendi'nin vefatıyla 
hisseden Hamit, İstanbul'a geldiği zaman Maliye-i Mühimme kalemine 
küçük bir maaşla tayin edilir. İlk eseri olan Mâcerâ-yı Aşk'ı yayımlar. O da 
bütün şairler, bütün romantikler (hayâliler) gibi devlet kalemlerinin alışılmış 
işlerine kendisini verememiş, bu işlere karşı kuvvetli bir bağlılık 
hissedememiştir. Bundan dolayı âmirleri Hamit'in köşesinde kendi işleriyle 
uğraşmasını istememiştir. Şahabettin Süleyman'a göre, Hamit'in “lisânındaki 
sihir ve füsünu, kudret ve metâneti hissedemeyen, anlamayan bu köhne 
dimâğlar, bu mağrür câhiller bir tarz-ı muhakkirde Hâmit için avukat gibi 
yazıyor, derlerdi.” (s. 7) 


Bu sıralarda Hamit evlenmek ister: “Bu esnâlarda Hamid'de yeni, 
kavi bir his uyanıyor: ihtiyâc- ı izdivâc...” (s. 7) Fakat kararsızlığı, ruhundaki 
değişme ihtiyacı, adayları 15 gün sonra terk etmesine sebep oluyor, yeniden 
bir aday aranıyor. Nihayet Sultan Hamid'in Mabeyncilerinden Neş'et Bey'in 
kızıyla evliliği karara bağlandığı sırada Makber'i ilham eden ve sahibesi olan 
Fatma Hanım gelerek: -Evleniyorsunuz, bunun için siyahlar giyeceğim, der. 
Bunun üzerine Fatma Hanım'la evlenir. Şahabettin Süleyman eserinde, 
Fatma Hanım'ın adını vermez. Ondan hep Makber'i ilham eden ve sahibesi 
olan kişi ifadesiyle bahseder. 


Abdülhak Hamit, Paris elçiliği kâtipliğine tayin edilir. Orada 
Valantine adında başka bir kadınla gönül ilişkisi olur. Şahabettin Süleyman'a 


göre: Divaneliklerim adlı eserini kısmen ilham eden kişi bu kadındır. Bu 
aşktan sonra Paris'te Fugenie adında bir mürebbiyeye âşık olur. Esasen 
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Abdülhak Hâmit kadınların sevdiği ve tutkun olduğu bir şairdir. Ancak 
aşağıda yer alan mısraları yazmak için şairin de aşka meyyal bir tarafı dajma 
mevcuttur. 


“Ne kadar aşkla severdi beni 
Acaba şimdi nerededir Öjeni? (Eugenie)” 


Bu sırada şair, ailesini, Çamlıca'yı, Bebek'i düşünmeye başlar. 
İstanbul'a gelir. Fakat Nesteren adlı eseri sebebiyle padişahın emriyle 
memuriyeti elinden alınır. Yeni bir yer açılıncaya kadar Hayrettin Paşa ona 
yardım eder. Nihayet Belgrat sefaretinde bir memuriyet teklif edilir. Şair, bu 
göreve gitmez ve İstanbul'da parasız ve işsiz kalır. Şahabettin Süleyman, 
Hamit'in durumunu acı, siyah bir sefalet olarak yorumlar. Ancak bu yokluk, 
sefalet şair için en büyük ilham kaynağıdır. Hamit'in en çok eser yazdığı 
dönem bu dönemdir. Kitapçılar insafsızdır. Küçük bir para karşılığında 
eserlerini alırlar. Kitaplarının her hakkını kendilerine bıraktırırlar. Hamit'in 
yoksulluğuna karşı ilgisiz ve alaycı bir tavır içinde bulunulmuş, Namık 
Kemal'le mektuplaştığı için Hasan Paşa Karakolunda, sorguya bile çekilmiş, 
yargılanmıştır. O artık şüpheli bir şahıstır. Şahabettin Süleyman, bu sebeple 
Hamit'in ruhunda ve davranışlarında bazı garipliklerin meydana geldiğini 
söylüyor. Meselâ bir gün Hamit, Sami Paşa-zâde Bâki Bey'in evinde odadaki 
sıcaklıktan sıkılıyor; pencereyi açıyor, elindeki bastonu ile camı kırıyor ve 
bunu bir yenilik, yeni bir fikir farz ediyor. 


Bir süre sonra Hamit, Berlin Konsolosluğuna memur olarak tayin 
edilir. Ancak eşini aldatmak düşüncesi onu bu kararından vazgeçirir. İzmir 
yoluyla yola çıkar. Ancak sonra tekrar İstanbul'a döner. Geçim derdi 
sebebiyle kararını değiştirir. Odessa yoluyla Berlin'e gitmeye karar verir. 
Odessa'dan Poti şehbenderliğini (konsolosluğunu) ister ve tayin olur. Poti 
konsolosluğunun maaşı yoktur. Yine parasızlık günleri başlar. Poti'den Golos 
konsolosluğuna tayin edilir. Eşi Fatma Hanım artık hastalanmaya başlamıştır, 
onun için de bir seyahat, bir hava değişikliği gerekmektedir. Duhter-i Hindu 
Golos'da yazılmış bir eserdir. 


Washington sefiri şehbenderi işleri müdürü Ziya Paşa'nın yardımıyla 
Hamit “Bombay” konsolosluğuna atanır. Fatma Hanım'ın hastalığı olan 
verem iyileşmeye başlamıştır. Hamit neşelidir. Ancak Şahabettin Süleyman'a 
göre Hamit'in hayatında her şey geçici ve değişkendir. Fatma Hanım'ın 
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hastalığı birden bire şiddetlenir. İstanbul'a gitmek üzere Fatma Hanım ve 
Hamit yola çıkarlar. Ancak Beyrut'a kadar gelebilirler. Beyrut'a çıktıklarının 
ertesi günü Fatma Hanım vefat eder. Ne yazık ki, Fatma Hanım'dan geriye 
Beyrut'ta bir mezar kalır. Hamit burada bir odaya çekilerek kırk gün odadan 
çıkmaz, Makber'i yazar. Birkaç defa intihar girişiminde bulunur. Hiçbir şey 
şairi teselli etmez. İhtiyar Lalası, bu duruma çare bulmak için Fatma Hanım'a 
çok benzeyen, Feride adında dansçı bir kadını şairin yanına getirir. Şahabettin 
Süleyman, Hamit'in Fatma Hanım'ın ölmediğine geçici bir süre de olsa 
sevindiğini belirtir: “Beyrut'a çıktıklarının ertesi günü mevt olunmuş. Hâmit 
de yer altında bir odaya türbedâr gibi çekilmiştir. Makber bu odada yazılmış, 
kırk gün Hamit bu odadan çıkmamıştır. Birkaç def 'alar intihâra bile kasdi 
etmiştir. Hiçbir şey şâiri teselli edemiyor, yanında bir ihtiyâr her gün daha 
ziyâde nevmid oluyor, her gün teselli etmek husüsunda suübete uğruyordu... 
Hattâ ihtiyar bir gece bu ye's-i gaybübet-i nisâyı yine bir kadınla, yine bir 
mevcüdla tedâvi etmeği düşünmüş. Şâire âni bir rüyâ-yı nüşin ve sonra bir 
ye's-i inkisâr-ı hayal tehiyye etmişti... Feride nâmında bir rakkâse bir gece, 
Beyrut'un tatlı, sâkin pür-şiir akşamlarından birinde beyazlara bürünmüş, 
şâirin yanına gelmişti... Şâir sevgili ölüsüyle o kadar meşbü'idi ki... 
Birdenbire Makber mülhimesinin ba'sü ba'de'l-mevtinden şüphelenmiş, 
sevinmişti...” ( s.14) 


Hamit'e İstanbul'a döndükten sonra Londra konsolosluğunda 
Başkâtiplik görevi teklif edilir. Hamit, Sami Paşa zâde Sezai ile orada 
bulunmak isteğiyle bu teklifi kabul eder. Fakat Sami Paşa zâde Sezai Bey 
görevden alınır. Londra'daki hayatı buranın zengin, kibar topluluklarında 
geçer. Gorisse ailesine mensup bir kadınla ilişkisi olur. Miss Gorisse, Hamit”e 
“size İngilizce öğreteyim” der. Önce Hamit bunu bir şaka zanneder. Hamit bu 
sırada 35 yaşlarındadır. Evliliğe Miss Gorisse'nin ailesi de razı olur fakat 
meselenin maddi yönü dikkate alındığında aile Hamit'in kızlarını mutlu 
edemeyeceğine karar verir. Baba kızını alarak seyahate çıkar. Hamit yine 
ümitsizdir. İntihar etmek üzere iken Emin Efendi adında bir kişi Hamit'i te- 
selli ederek hayata döndürür. Şair bir eve pansiyoner olur. Burada Miss 
Calverti adında genç, güzel bir kıza rastlar, ona âşık olur. Görüldüğü gibi 
Hamit için en büyük ilhamı veren aşktır. Miss Calverti ile olan ilişkisi ise 
uzun sürmez. 
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Finten İngiltere'deki bu hayatının izlerini taşımaktadır. Hamit, Finten 
ile Zeynep adlı eserlerini o zamanın Milli Eğitim Bakanlığına bastırılmak 
üzere gönderir. Finfen'in basımına tarihçi Murat Bey'in incelemesinden 
sonra izin verilir. Zeynep ise Salahi adındaki bir hafiye yüzünden “sarayla, 
Osmanlı hanedanıyla eğleniyor” düşüncesiyle yasaklanır. Hamit görevden 
alınınca İstanbul'a dönmek zorunda kalır. Sadri, Süreyya Beylerin 
kılavuzluğuyla Sultan Hamit'e “edebiyatla uğraşmanın hükümdara yakışacak 
fikirlere aykırı olduğunu bilmiyordum bundan sonra uğraşmam” manasında 
bir dilekçe takdim eder. Sultan Hamit de memuriyetin iadesi hususunu 
Sadrazam Kâmil Paşa'ya bildirir. Bombay konsolosluğu ya da Londra elçiliği 
müsteşarlığından birine tayin olması teklif edilir. Hacı Ali Paşa'nın 
yardımıyla tekrar Londra'ya tayini hakkında bir karar çıkarılır. İkinci evliliği 
bu tayinden sonra gerçekleşir. Şair, Bariton Otelinde (Hötel Baryton), Clover 
ailesine mensup, o sıralarda 19 yaşlarında olan Nelly'ye rastlar. Burada 
karşılıklı olarak şöyle bir konuşma geçer: 


“- Miss keşke sizin gibi bir kadınım olsa idi... 
- Demek beni istiyorsunuz? 

- Evet... 

- O halde ben de razıyım...” 


Bu birkaç sözle evliliğe karar verilir. Hamit, Nelly Hanımla 21 sene 
yaşar ve nikâhları 3 defa kıyılır. İlki “Evlilik Sözleşmeleri İdarehanesi”nde, 
diğeri Hindistan'da bir diğeri de İstanbul?da kıyılır. Nelly Hanım gayet akıllı, 
zarif, temiz bir kadındır. Hamit'e mutlu, sakin bir hayat verir. Hamit'in bir 
diğer aşkı ise, “Dans serpantine (Yılan Dansı)” oynayan Florence Ashly 
adında bir kadındır. Bu kadın, Hamit'i bütün kadınların üstünde bir aşkla 
kendisine bağlar. Öyle ki eşine sadakatine rağmen bu kadını terk edemez. 
İkinci eşi “Miss Nelly” Fatma Hanım gibi veremden vefat ettiği zaman bu 
kadın Hamit'i teselli eder. Şahabettin Süleyman'a göre, Hamit Bey'in hayatı 
bize onun Doğu ve Batı'nın güzellikleriyle beslenmiş, kararsız bir ruha sahip 
olduğunu, hayatının üzüntü ve kederler içinde geçtiğini, şairlik hissini ırsen 
(ırsiyete bağlı olarak) ve muhitinin (çevresinin) acılarıyla kazandığını göster- 
mektedir. Ayrıca şairin mizacının zayıf, aşka meyyal bir mizac olduğunu da 
görmekteyiz: “Hamit Bey'in gösterilen bu hayatı bize onun Şark ve Garb 
mahâsini ile beslenmiş mütereddid, kararsız bir rüha mâlik bulunduğunu, 
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hayatının ye's ve âlâm içinde geçtiğini, hiss-i şâiriyetini ırsen ve teessürât-ı 
muhttiye ile ahz ettiğini tamamıyla anlatıyor... ve bir de zaif, meyyâl-i aşk bir 
mizâcın sâhibi olduğunu gösteriyor... Esâsen eserlerimizde daima başka gözler 
başka vücüdlar bizden ziyâde yaşar, bizden ziyâde hak sahibidir...” (s. 18) 


Şahabettin Süleyman, Hamit'in başarısını, sanatının büyüsünü 
üzüntülerini ve duygulanmalarını bir kütle halinde toplamasına, bu duyguları 
ayırt etmeksizin kâğıtlara geçirmesine ve okurlarına o haliyle başarılı bir 
şekilde duyurmasına bağlar. Hamit'in şiirinde fikirden önce his ve ruh 
kendisini hissettirir. Onda her şey his şeklindedir. Onu ancak dehâ ile 
açıklamak ve ifade etmek mümkündür. Dâhi hissettiği şeyleri düşünerek ve 
dikkatle incelemeye ihtiyaç duymaksızın birdenbire yazılar ve şekiller 
aracılığıyla gösterip meydana çıkarabilir. Dâhide üzüntüler birbirinin ardı sıra 
gelir. Bütün kuvvet ardı sıra gelen bu etkilerin bir yığın halinde 
bulunmasından dolayıdır. Tahlil ve düşünme kabiliyetini olumsuzlaştıran ve 
yok eden şey ise duygulanmanın aşırı olmasıdır. Dâhinin üzüntülerini, 
düşünebilecek bir zamanı da yoktur: “Onda her şey his şeklindedir... Öyle bir 
kabiliyet-i tahassüsiye mâliktir ki... Ancak onu dehâ ile izâh ve ifâde etmek 
mümkündür... Dâhi hissettiği şeyleri tefekkür ve mülâhazaya muhtâc 
olmaksızın birdenbire hutüt ve eşkâl vâsıtasıyla hâricen izhâr ve irâe 
edebilir... Dâhide teessürât birbirini vely ve ta'kib eder ve bütün kuvvet ve 
metânet-i hayâliye bu te'sirât-ı müteâkıbenin bir yığın halinde bulunmasına 
binâendir. Ve kabiliyet-i tahliliyeyi, kabiliyet-i tefekküri selb ve izâle eden 
şey fart-i tahassüstür... Teessürâtını, düşünebilecek bir zamana mâlik 
olamadığı görülür.” (s. 19) 


Şahabettin Süleyman'a göre, Abdülhak Hamit Bey, her şeyden önce 
bir sanatkârdır. O önce sanatını düşünür. Başka bir şey düşünemez. Namık 
Kemal'in, sanatı vasıta saydığı şeyleri Hamit, sanatın vasıtası olarak kullanır: 
“Bunlar öyle sözlerdir ki biraz düşünülmüş olsaydılar bütün şiddet ve 
kuvvetlerini gaib edecekleri gibi belki de söylenmezlerdi. Ve buna binâendir 
ki Abdülhak Hâmid Bey her şeyden evvel bir san'atkârdır... O ibtidâ san'atını 
düşünür, teessürâtının, tahassüsâtının zebünu olur. Başka bir şey düşünemez. 
Kemal'in san'atı, vâsıta ittihâz ettiği şeyleri Hâmid vâsıta-i san'at olarak 
kullanır... Daha sonra Hâmid'in meziyyât-ı mahsüsasından biri de san'atsız 
görünebilmesidir... O âsârı üzerinde hiç çalışmamış, hiçbir endişe-i teklif ve 
tasannu ile terlememiş gibidir en ziyâde çalıştığı âsâr üzerinde bile bir şâibe- 
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i tereddüd, bir zıll-ı tevakkuf görülemez... Şiirleri bir seyl-i berrak gibi pâk 
ve nezih nazarlarımızın önünden geçer gider, katiyyen dimâğı kârli yormaz 
düşündürmez, nazarlar okur, rüh onların şiirini mass ve temsil eder...” (s. 20) 
Abdülhak Hamit, uzak memleketlerde, mâzi olan hayatları araştırmıştır. 
Kadere boyun eğen bir felsefe piyeslerinde göze çarpar. Eşber adlı eserinde 
şehirli insanın, insanlığını hor görmüştür. Bütün tiyatro kahramanları 
insanüstü özellikleriyle, geçmişe bağlıdır. Şair romantiktir. Fikirden çok 
hayale bağlıdır. Hamit, herkesten önce şiiri maziden kurtarmış, artık taklidin 
taklidi derecesine gelen sanatı gerek şeklen, gerek ruhen değiştirmiştir. İlk 
defa serbest nazımla yazan, ilk defa parmak hesabıyla (heceyle) şiir yazmaya 
cesaret eden, kafiyeleri eski şeklinden uzaklaştıran yine Hamit'tir. Şahabettin 
Süleyman, onda bütün yeniliklere, bütün yeni fikirlerine rağmen daima 
kadere boyun eğen, daima kararsız, korkak bir Doğu ruhu, bir Doğu felsefesi 
bulur. Hamit, ruhen Doğulu'dur. Bir Avrupalı gibi yenilenip, zıt fikirlerle 
sarsılamaz: “Uzak memleketlerde, mâzi olan hayatlarda bir sükün ve teselli 
taharri ettirmiştir, buna binâendir ki Abdülhak Hâmid daima mâziye, daima 
uzaklara, dajma mütevekkil bir felsefeye piyeslerinde gitmiş, bize yalnız 
onları göstermiştir... Hâl-i hâzırın hayâtından, ahlâksızlığından, izzet-i nefse 
karşı lâkaydisinden istikrâh ettiği zaman Eşber” ini bulmuş, pülâd, kavi, 
nâmuslu, hamiyetli bir mevcüd-ı esâtiriyle beşeriyet- i hâzırayı tahkir 
etmiştir. Bütün eşhâs-ı temâşâsı mâ-fevke'l beşer, yalnız şâirin hiss ve rüh-ı 
necibini izhâr ve irâeye me'mür, mâziye merbüttur. Şâir bunun içindir ki 
romantiklerle beraberdir... Fikrinden ziyâde hayâle tâbidir... Daha sonra 
Hamid herkesten evvel şiiri mâziden kurtarmış, artık taklidin taklididir 
derecesine gelen hâyide, bi-ma'nâ bir tekrardan ibaret bulunan san'atı gerek 
şeklen gerek rühen tebdil ve tagyir etmiştir... İbtidâ'nazm-ı ser-âzâd yazan, 
ibtidâ'parmak hesabıyla nazma cesaret eden, kafiyeleri de usül-i 
kadimesinden uzaklaştıran bu dâhi-i teceddüddür... Maa-mâfih bütün 
teceddüdatâ, bütün yeni fikirlere rağmen şiirlerine âid sine-i san'atının altında 
daima mütevekkil, daima kararsız, korkak bir Şark rühu, bir Şark felsefesi 
mevcüttur o rühen Şarklıdır... Onun tevekkel ve kanaate, hilm ve süküna 
ihtiyacı vardır... Bir Avrupalı kadar efkâr-ı mütebâyine ve müteceddide ile 
sarsılamaz.” (s. 22) 
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Şahabettin Süleyman, Hamit'in daima ırsi bir hisle bir dayanma 
noktasına, bir sessizlik noktasına ihtiyacı olduğunu düşünür: “Onun daima 
usi bir hisle nokta-i istinâde, bir nokta-i süküna ihtiyâcı vardır... En mu'lim 
en acı, en siyah, en giryeli dakikalarında bile hayâlen bir minhâc-ı tevekkülü 
ta'kib eder... 


Bir hüzn verir bu hâl lâkin 
Ol hüzn ile şâd olur bu nâşâd...” (s. 23) 


Hamit, isyanları, bütün sıkıntıları arasında dayanılacak güvenilecek 
bir yer, bir teselli noktası bulur. Hüzünde bile bir sükün, bir saadet görür. 
Şahabettin Süleyman'a göre bu durum Hamit'in taşıdığı Doğulu ruhundan 
dolayıdır. Eleştirmene göre, Abdülhak Hamit'in yeniliğini meydana 
getirebilmesinin sebeplerinden biri de bu Doğu felsefesinin, Doğu ruhunun 
eserlerinde hissedilmesi ve görülmesidir. Hamit, şeklen “romantik” olmakla 
beraber biraz da “sembolist”dir. Daima söylediğinin arkasında söylemek 
istemediğini saklar. Eserlerinin görünüşü ile ruhu arasında gizli kalabilmiş bir 
alan, bir mesâfe mevcuttur: “Bütün isyanları, bütün felâketi arasında yine bir 
istinâd-gâh, yine bir nokta-i teselli buluyor. Hüzünde bile bir sükün, bir saadet 
görüyor... İşte bu Şark ruhundan başka bir şey değildir... Abdülhak Hamid'in 
hiçbir itiraza hiçbir muhalefete uğramaksızın teceddüdâtı husüle 
getirebilmesinin esbabından biri de bu Şark felsefesinin, Şark ruhunun 
âsârında hissedilmesi, görülmesidir. Hamit, şeklen “romantik” olmakla 
beraber esâsen ve ruh itibarıyla biraz da “sembolist”dir. O daima söylediğinin 
arkasında söylemek istemediğini saklar... Âsârının zevâhiri ile rühu arasında 
az çok gizli kalabilmiş bir saha, bir mesâfe mevcuttur.” (s. 23) Şahabettin 
Süleyman'a göre, Hamit'in şiirinde gizli bir felsefe hissedilmektedir. 
Özellikle aşağıda yer alan Büyük İskender'le Aristo'nun karşılıklı 
konuşmalarında şairin felsefesi ortaya çıkmaktadır: 


“İskender 

“Ey nefs-i haris aceb ne buldun 
Aristo 

“Ey şâh-ı cihan muzaffer oldun...” 


Bu sözlerde şairin adeta “hak güçlü olanındır” veya “her zafer, her 
başarı başkalarının zararınadır” diye bağırdığı hissedilmektedir. Eleştirmen, 
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bu sözlerde bir felsefi düşünce bulur: “Dikkatle bu sözlerin ruhuna nüfuz 
edildiği zaman şâirin “hak kavinindir” veya “her zafer her muvaffakıyet 
başkalarının zararınadır” diye bağırdığı hissolunur. Ne doğru, ne kavi, aynı 
zamanda ne gizli bir felsefe!..” (s. 24) 


Şahabettin Süleyman'a göre, “şiir demek yarı belirsizlikle yarı açıklık 
demektir. Şahsiyetin faaliyetine engel olacak kadar açık olan şiir okurda 
hiçbir zevk uyandıramaz, anlaşılmayacak kadar da kapalı olanı bizi sıkar, 
bıktırır: “Esâsen şiir demek nim-mübhemiyetle nim-vuzüh demektir... 
Şahsiyetin icrâ-yı faaliyet etmesine mâni'olacak kadar vâzıh olan şiir kâride 
hiçbir zevk uyandıramaz, anlaşılmayacak kadar da mübhem olanı bizi sıkar, 
bıktırır.” (s. 24) 


Buna göre Abdülhak Hamit, tarif ve tasvir gücüne sahip bir 
sanatkârdır. Sahra, Divaneliklerim bize bu özelliğini tam manasıyla gösterir. 
Kaleminin ucunda adeta hayat canlanır, yürür: “Abdülhak Hâmid bütün bu 
meziyetlerine bir zamime-i güzin olarak kudret-i ta'rif ve tasvire de mâliktir. 
“Sahra” , “Divâneliklerim” bize tamamıyle bu kudret-i mühimmeyi ibrâz 
ediyorlar. Kaleminin ucunda hayat canlanıyor, yürüyor, şahsiyeti hakikat ve 
hayatın üzerine kesif bir boya urmakla beraber yine hayat saklanıyor, 
görünüyor.” (s. 24) Şahabettin Süleyman, Hamit'in şiirindeki şekle ait 
birtakım eksikliklerin de üzerinde durur. Ancak bu eksiklikler şairin kusuru 
değildir. Onun eserlerindeki fazlalıklar, tertip ve tanzim fazlalıkları değil, 
zamanına aid sanatın zorunlu ve gerekli kıldığı fazlalıklardır. Uzun 
monologlar her eserinde mevcuttur, bununla beraber bunlar birer felsefe, birer 
fikir, birer hayattır. O asırdaki bazı tiyatro yazarlarının değersiz, hayaller ile 
dopdolu eserlerine benzemezler. Eserlerin üzerinde usta bir elin gezindiği, 
yürüdüğü anlaşılır: “Onun eserlerindeki fazlalıklar, tertip ve tanzim 
fazlalıkları değil, zamanına âid icâbât ve zarüriyât-ı san'at fazlalıklarıdır. 
Uzun uzun “monolog”lar fi'l-hakika her eserinde mevcuttur, maa-mâ-fih 
bunlar birer felsefe, birer fikir, birer hayattır. Bâ-hüsüs ibdâ'-i hayâlât ile 
asâlet-i terâkib ve cümel ile mâlidirler. O asırdaki âdi temâşa-nüvislerin 
mübtezel, âdi hayaller ile mâlâmâl eserlerine benzemezler... Üzerlerinde bir 
yed-i mümtâzın gezindiği, yürüdüğü hissolunur.” (s. 26) 


Hamit'den evvelki üstat (Şahabettin Süleyman N. Kemal'den 
bahsetmektedir) Avrupa'yı anlamaksızın taklit etmiştir. Hamit ise onu taklit 
etmemiş, özümlemiş ve temsil etmiştir. Dâhiler; sanatın meşalesini yine 
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öncekilerden, ya da ileri milletlerden alırlar, fakat aralarında bir fark vardır, 
ötekiler buldukları gibi yakarlar, onu bile muhafaza edemezler, dâhilere 
gelince: bu meşaleye kendi ruhlarından, kendi şahsiyetlerinden bir şey ilave 
ederler. Hamit de böyledir. Corneille, Shakespeare, Lamartine, Hugo gibi 
ustalar eserleriyle hayal gücünü beslemekle beraber Hamit, onları taklit 
etmemiş, aksine temsil edebilmiştir. Batıdan aldığı fikirler ve duygular, 
hayaller ve yenilikler zekâsında Doğu'nun rengiyle boyalı olduğu halde 
ortaya çıkmıştır. Yani Hamit, Doğu ve Batı'nın sentezini yapabilmiş ve bu iki 
dünyanın arasında kalmadan ikisini de özümlemeyi ve anlamayı başarmıştır. 
Eleştirmene göre, Abdülhak Hamit, yeni ve güzel bir eser meydana getirme 
ve icat etme gücüne sahiptir: “Hamid'den evvelki Avrupa'yı sadece taklid 
hatta anlamaksızın taklid ettiği halde Hamid onu taklid etmemiş, mass ve 
temsil etmiştir. Büyük ruhlar, dâhiler; hünerverler, isti'dâd sahipleri gibi 
meş'ale-i san'atı yine evvelkilerden yahut müterakki milletlerden alırlar, 
fakat aralarında bir fark vardır, ötekiler buldukları gibi yakarlar yahut onu bile 
muhafaza edemezler, dâhilere gelince: bu meş'aleye kendi rühlarından, kendi 
şahsiyetlerinden bir şeyi ilâve ederler... İşte Hamid de böyledir. Korney 
(Comeille) Şekspir (Shakespeare), Lamartin (Lamartine), Hügo (Hugo) gibi 
üstâdât-ı san'atın âsârıyla güzide muhayyilesini beslemekle beraber onları 
taklid etmemiş, bi'l-akis temsil edebilmiştir... Garb'dan ahz ettiği efkâr ve 
hissiyât, hayalât ve teceddüdât dimâğında adese-i efkâr-ı Şarkiyeye 
tesâdüfetmiş, bir hareket-i mahsüsa yaptıktan sonra yeni ve Şark rengi ile 
boyalı olduğu halde meydana çıkmıştır.” (s. 26-27) 


Şahabettin Süleyman, Hamit'i dehâ haline getiren sebepleri tek tek 
sayar. Sözlerini Hamit'in dehâsını ispatlayarak bitirecektir. Ona göre, Hamit 
dâhidir. Nitekim Eugene Veron da “dehâ, her şeyden evvel yeni ve güzel bir 
eser meydana getirme gücüdür demektedir. Dehâda üzüntüler ve 
duygulanmalar birbirini takip eder, onun varlığında her şey tek bir kütle 
şekline girer, bundan dolayı Hamit dâhidir, zira üzüntüler ve duygulanmalar 
eserlerinde birbiri ardınca gelir. Dâhide, kuvvet ve hayal sağlamlığı 
mevcuttur, bundan dolayı Hamit dâhidir. Çünkü hayali zengin, süslü, güçlü 
ve yenidir. Dâhi yöntem ve teorisini olgunlaştırır ve tamamlar, sonradan 
kazanmaz; o soyaçekimle nakledilmiş mazinin biriken kuvvetlerinin özetidir. 
(Şahabettin Süleyman'ın Hamit'in dehâsını tarif ederken H. Taine'in 
yönteminden yararlandığını açıkça görmekteyiz. Irk Muhitt-An) Bundan 
dolayı Hamit dâhidir, zirâ o bilgi ve yeteneğini olgunlaştırmış ve 
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tamamlamıştır. Dâhinin eseri demek en mümtaz, en kesin noktasına kadar 
yükselmiş şahsiyeti demektir. Bundan dolayı Hamit dâhidir. Zirâ eserleriyle 
Hamit Bey'in şahsiyetini ayırt etmek mümkün değildir. Dâhinin eserlerinde 
çalışma ve gayretin izleri görülmez. Dehânın eserlerindeki sadelik, büyüklük 
de bunun bir sonucudur, bundan dolayı Hamit dâhidir. Zirâ eserlerinde 
yapmacık bir çalışmanın izlerine tesadüf olunamaz. Hamit'in bütün eserleri, 
hatta tavırları ve hareketleri, özel hayatı dehâsını ispat etmektedir: “Veron” 
dehâ her şeyden evvel bir kudret-i ibdâ'dır” diyor binâen-aleyh Hamit Bey 
dâhidir, zirâ kudret-i ibdâ'a mâliktir: dehâda teessürât ve tahassüsât birbirini 
takib eder, onun mevcudâtında her şey bir kütle-i vâhide şekline girer, binâen- 
aleyh Abdülhak Hamit Bey dâhidir, zirâ teessürât ve tahassüsât hiçbir vakfe- 
i tahlil ve tetkike uğramaksızın âsârında tevâli ediyor. Dâhide, kuvvet ve 
metânet-i hayaliye mevcüttur, binaen-aleyh Abdülhak Hamit Bey dâhidir. 
Zirâ hayâli zengin, müzeyyen, kavi ve nevindir dâhi usül ve nazariyâtını 
ikmâl ve itmâm ider, iktisâb itmez; o verâsetle nakl edilmiş kuvâ-yi 
müterâkime-i maziyenin hülâsasıdır. Binaen-aleyh Abdülhak Hamit Bey 
dâhidir, zirâ o iktisâb etmemiş, ma'lümât ve istidâdını ikmâl ve itmâm 
etmiştir, zirâ bir mâzi-i sa'y ve sanatın varisidir. Dâhinin eseri demek en 
mümtâz, en kesin noktasına kadar yükselmiş şahsiyeti demektir, binaen-aleyh 
Hamit Bey dâhidir. Zirâ âsârıyla Hamit Bey'in şahsiyetini tefrik etmek 
mümkün değildir. Dâhinin eserlerinde sa'y ve gayretin izleri bulunmaz, 
görülmez âsar-ı dehâdaki sadelik, ulviyyet de bunun bir neticesidir, binaen- 
aleyh Hamit Bey dâhidir. Zirâ eserlerinde sa'y-ı tasannu've teklifin izlerine 
tesâdüf olunmaz... Hamit'in bütün âsarı, hatta evzâ” ve harekâtı, hayât-ı 
husüsiyyesi dehâsını ispat etmektedir. 


Yakup Kadri Bey, “Hamit'in sesinde bile dehâ var” diyordu; ne kadar 
doğru! Liberalizm (Bu eser Emile Faguet'nin bir eseridir) mütercimi Hasan 
Vasfi Bey de bir gün bana “Naci devre-i edebiyatı mensüplarına Hamid Bey 
nedir diye sorunuz, size bilâ- tereddüd dâhidir diyorlar, nesl-i sâbıkadakilere 
sorunuz; onlar da dâhidir diyor. Sizin nesil de Hamit'in, dehâsına kâni! 
Binâen-aleyh dehâ da bundan başka bir şey değildir zannındayım” demişti... 
Evet dehâ da bundan başka bir şey değildir. 


Daima üçüncü neslin verdiği hüküm daha doğru daha kat'idir... 
Bunun içindir ki Hamit hakkındaki itikâd—ı dehâ kâzib değil hakikidir...” (s. 
28-29) 
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Hüseyin Cahit, Servet-i Fünün dergisinde daha önceki yıllarda 
yayımlanan bir yazısında H. Taine'in dehâ hakkındaki görüşlerini şu sözlerle 
özetlemiştir: “Taine'e göre dehâ, mürekkep ve karışık bir şeydir. Burada önce 
sanatkârın mizacı üslübu, icra tarzı vardır. Bir eser, sanatkârın diğer 
eserleriyle, sanatkâr da yaşadığı muhitle birlikte mütalaa edilmelidir. 
Binaenaleyh sanatkârın dehâsı serbest ve müstakil değildir. Taine ayrıca 
sanatkârlara bir mevhibe-i fıtrat lâzım olduğunu söyleyerek dehânın 
mâderzâd olduğunu kabul etmektedir.” ? Bu görüşe göre Şahabettin 
Süleyman'ın dehâ tanımına en uygun isim Abdülhak Hamit'tir. Çünkü şiirleri 
fikir ve dimağdan önce his ve ruha hitap eder. 


SONUÇ 


Sanatın “şahsi ve muhterem” olduğuna inanan Fecr-i Âti nesli, edebi 
esere estetik bir güzellik olarak baktı. Bu neslin sanatçılarından biri olan 
Şahabettin Süleyman da sanatkârın ve edebiyatçıların en büyük vazifesini 
hakikati göstermesi olarak belirledi. Şahabettin Süleyman Tenkidât-ı 
Edebiye- başlığı altında H. Taine'in üçlü nazariyesine göre (Irk* muhitt an) 
önce Namık Kemal'i daha sonra da A. Hamit'i değerlendirmiştir. Bu 
makalede Şahabettin Süleyman'ın Abdülhak Hamit Hayatı ve Sanatkâr adlı 
monografik çalışması üzerinde durulmuştur. Kitap İstanbul'da Cihan 
Matbaası'nda 1329 (1914) tarihinde basılmıştır. 29 sayfadır. Kitabın 3. 
sayfasından 17. sayfaya kadar Hamit'in hayatı üzerinde durulmuştur. 18. 
Sayfadan 29. Sayfaya kadar da Hamit'in sanatkâr yönü üzerinde 
durulmaktadır. Türk şiirinin dehası olarak tanımlanan Hamit şiiri, manasız 
tekrarlardan kurtararak, hem şekil hem de ruhen değiştirmiş bir sanatkârdır. 


Romantik bir şairdir. Bununla birlikte ruh itibariyle biraz da sembolist 
özellikler gösterir. Şiirinin felsefi boyutu bu sembolizm yoluyla açıklanabilir. 
Hamit, Batılı sanatkârlardan etkilenmekle birlikte onlardan aldıklarına kendi 
şahsiyetini de katmıştır. İstanbul'da Bebek'te başlayan hayatı (Dedesi 
Abdülhak Molla'nın Bebek'teki Yalısı Hekimbaşı Yalısı olarak da bilinir. 
Hem bu yalı hem de Bebek'in manzarası, tabiat güzellikleri Hamit'i 


2 Hüseyin Cahit, Hikmet-i Bedâyie Dâir — Dehâ, Servet-i Fünün, 30 Temmuz 1313, s. 387; Ayrıca H. Taine: 
“Karakterler, zihinde gelişir ve şekillenirler. Dehâ bunların en son aşamasıdır. Dehâ ancak büyük yazarlar ve 
büyük sanatkârlarda bulunur. Dehâ üstün bir yetiye sahip olan sanatkârın bir özelliğidir. Bu özelliği de ortaya 
çıkaran ırk, çevre ve an'dır” demiştir. Hippoylite Taine, /ntroduction a "Histoire de la Littörature Anglaise, sh / 
XXV 
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etkilemiştir) Paris, İran ve İngiltere muhitleriyle zenginleşmiş ve bu zenginlik 
eserlerine yansımıştır. Doğulu ruhunu, Batı'nın metoduyla şekillendirmiş, 
usiyet yoluyla kendisine intikal eden sanatkârlık yeteneği onun çok 
sevilmesine neden olmuştur. Hamit'in dedesi Abdülhak Molla, 1I. 
Mahmut'un hekimbaşısıdır. Ruznâmesi ve Tarih-i Liva adlı eserleri 
mevcuttur. Babası Hayrullah Efendi, Tıbbiye'yi bitirmiş başhekim olmuştur. 
Birçok eseri bulunan Hayrullah Efendi'nin bir seyahatnâme olan Yolculuk 
Kitabı ve Hikâye-i İbrahim Paşa be İbrahim-i Gülşeni adlı oyunu 
bulunmaktadır. Hamit'in annesi Kafkasya'dan getirilmiş ve bir konağa 
satılmış Müntehâ Hanım'dır. Tanzimat'ın ikinci nesli içinde değerlendirilen 
Hamit, uzun bir ömür sürmüş, çok sevilmiş ve Şâir-i âzam olarak 
taçlandırılmıştır. Hamit'i, Şahabettin Süleyman'ın tanımıyla “Üçüncü Nesil” 
yani Fecr-i Âticiler de çok sevmiş, onu bir dehâ olarak nitelendirmişlerdir. 
Şahabettin Süleyman, kadınların çok sevdiği Hamit'i aşka meyyal yapısıyla, 
kararsız, değişken özellikleriyle yansıtır. Gerçekte Hamit, kadınlara duyduğu 
sevgiyi hiçbir zaman inkâr etmez. Hatıralarında şu sözleri yazar: “Bu tilmiz- 
i âciz, bu debistan-ı hayatta ne öğrendimse, tâife-i latifeden öğrendim. Mual- 
limlerden ziyade muallimelere minnettarım.” 
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ÖZBEK ŞAİRİ MEVLÂNA HABİBİY'NİN “DİVAN” ADLI 
ESERİNDE BULUNAN GAZELLER ÜZERİNE TEMATİK BİR 
DEĞERLENDİRME: 


Zehra Işık” 


Öz 

Yüzyıllar boyunca, kuşaktan kuşağa aktarılan kalıplaşmış ifadeler, atasözleri, 
deyimler, kültürel unsurlar vb. kullanım alanlarına göre sözcükler iletişim kurulurken yoğun 
bir şekilde kullanılmıştır. Bu bakımdan tematik çalışmalar kültürel unsurları ve söz varlıklarını 
koruma ve sonraki dönemlere aktarma açısından önemli bir yere sahiptir. Günlük hayatta 
kullanılan sözcükler şiir diline girdiğinde bağlama göre değerlendirilir ve böylece daha derin 
anlamlar kazanır. Burada şairin dili kullanma becerisi ve sahip olduğu sözcük dağarcığı 
önemli bir husustur. Nitel bir özelliğe sahip olan bu çalışmada, Mevlâna Habibiy'nin kaleme 
aldığı 291 gazelde işlediği temalarla ilgili birtakım bilgiler verilmesi amaçlanmıştır. Şiirlerde 
tarihi olaylardan tarıma, tanınmış kişilerden beslenmeye, toplumsal kavramlardan tabiatla 
ilgili hemen her konuda tespitte bulunmak mümkündür. Gerek söz varlığı gerek tematik 
zenginliği açısından eser oldukça eser dönemin belirleyici eserlerinden biri olmuştur. 19. 
yüzyıl sonunda kaleme alınmış olan bu eser, özelde Özbeklerin sosyal hayatlarıyla ilgili 
bilgiler verirken genelde Türki milletlerin ortak unsurlarının devam ettiğini vurgulamıştır. Bu 
bakımdan eser Türk Dünyasında önemli bir yere sahiptir. 


Anahtar Kelimeler: divan, gazel, Mevlâna Habibiy, Özbek edebiyatı, tema. 


“ Bu makale, Özbek Şairi Habibiy ve Divânı (Metin — Aktarma — Tematik İndeks) (Işık, 2018) adlı yayımlanmamış 

yüksek lisans tezinden üretilmiştir. 

* Doktora Öğrencisi, Hacettepe Üniversitesi, Türkiyat Araştırmaları Enstitüsü, Türkiyat Araştırmaları Doktora 
Programı, zehraisik&hacettepe.edu.tr 


238 


Özbek Şairi Mevlâna Habibiy'nin “Divan ” Adlı Eserinde Bulunan Gazeller 
Üzerine Tematik Bir Değerlendirme 


A THEMATIC EVALUATION OF THE GHAZAIS IN HIS WORK'S 
NAMED “DIVAN” OF UZBEK POET MEVLÂNA HABIBIY'S 


Abstract 

For centuries, stereotyped expressions, proverbs, idioms, cultural elements, etc. 
while transferred from generation to generation, words are used extensively when 
communicating according to their usage areas. In this respect, thematic studies have an 
important place in terms of preserving cultural elements and word assets and transferring 
them tolater periods. The words used in everyday life are evaluated according to the context 
when they enter the poetry language and thus gain deeper meanings. Here, the ability to 
use the language of the poet and vocabulary is an important issue. In this study, it is agimed 
to give some information about the themes that Mevlâna Habibiy has written in the 291 
ghazals. In poetries, it is possible to find out about historical events, agriculture, nutrition 
from weli-known people, social concepts and everything related to nature. Both in terms of 
the existence of words and thematic richness, the work has become one of the defining 
works of the period. This work, which was written at the end of the nineteenth century, 
emphasized that the common elements of Turkic nations continued while giving information 
about the social lives of Uzbek people in particular. In this respect, the work has an important 
place in the Turkish world. 


Key Words: devan, ghazal, Mevlâna Habibiy, thema, Uzbek literature. 
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Giriş 


Cümleleri oluşturan her sözcük, kendi başına bir anlam dünyasına 
sahiptir. Bu anlam dünyasında, şairin içinde bulunduğu toplumun izleri yer 
almaktadır. Bir toplumda var olan inanışlar ve şairin o toplumdaki izlenimleri 
şiir dünyasını zenginleştirir. O toplumun anlam dünyasına katkıda bulunur. 
Bu bağlamda tabiatta bulunan bitki ve hayvanlar da şiirin zaman zaman bir 
parçası olmaktadır. 


Çağdaş dilbilimciler sözcüklerinden anlamlarından çok onların 
işlevleriyle ilgilenmektedir. Sözcükleri tek başına anlamlarıyla ele almak 
yerine onların kullanım alanlarına yönelmişlerdir. Burada sözcüklerin 
kavram alanlarını sağlam bir şekilde değerlendirmek gerekir. Çünkü klasik 
bir anlama sahip bir sözcük, metin içindeki kullanımına göre çok farklı bir 
anlam kazanabilir. Bu sebeple dilbilimciler sözcüklerin anlamlarından ziyade 
onların kullanımlarına dikkat çekmişlerdir. ! 


“Bir dil birimini çevreleyen, ondan önce veya sonra gelen, birçok 
durumda söz konusu birimi etkileyen, onun anlamını, değerini belirleyen 
birim veya birimler bütünü, kontekst.” anlamlarına gelen bağlam sözcüğü 
şiirde önemli bir unsurdur. Bu konuda birçok araştırmacı farklı ifadelerde 
bulunmuştur. Bunlardan birisi de Doğan Aksan'a aittir ve Aksan bu konuda 
şunları söylemektedir: “Şiir dilinde anlatılmak istenen imgeleri, duygu ve 
düşünceleri tam olarak yansıtan dil öğelerini bulmak ve kullanmak, şiirin 
anlatım ve anlam yönünü güçlendirir. Bu gücü yakalamak için şiiri oluşturan 
öğeler arasında birtakım bağlantılar, birleştirmeler, türetmeler, ayırıcılar ve 
sapmalar kullanılmalıdır.” 


Bir sözcüğün ilk akla gelen anlamı temel anlamıdır. Temel anlam, 
sözcüğün dış dünyaya ilettiği ilk anlamdır. Ardından çeşitli sözcüklerle bir 
araya gelerek yeni anlamlar kazanmaktadır. Burada devreye bağlam unsuru 
girmektedir. Bağlamdan hareketle sözcüğün en son anlamını da ilk anlamla 
birlikte verebilmek mümkündür. Zamanla yeni anlamlar kazanarak sözcüğün 
kavram alanı genişlemektedir. Ardından devreye ad aktarması dediğimiz olay 
girmektedir. Sözcüğün gerçek anlamıyla verilmek istenen anlamı arasında 


: Guard, P. (1999). Anlambilim (3. bs.). (B. Vardar, çev.). İstanbul: Multilingual Yayınları. s.s. 106-107. 
2 Aksan, D. (2006). Şiir Dili ve Türk Şiir Dili. Ankara: Engin Yayınları. 
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köprü görevi kuran bir tekniktir. Burada amaç, okuyucunun daha derin 
düşünerek şairin ne anlatmak istediğini yorumlamasıdır. Aktarmalar, anlamı 
kuvvetlendirmek için kullanılan bir yöntemdir. Ad aktarmaları okuyucunun 
ilgisine göre yorumlanan bir tekniktir. Duygu değeri ise, okuyucuda beliren 
duyguların çağrışımlarıdır. (Aksan, 200, s. 194) 


Şiir dili, diğer tüm edebi dillerin üstünde ve yoğun anlama sahip bir 
dildir. Gündelik dilden çok uzakta olan bu dil, fonetik ve semantik düzeyde 
konuşma dilinden çok ayrılır. Bir düzyazıya anlam yazarı tarafından 
yüklenirken, şiirde anlamı okuyucu belirler. Şiir kendi anlam dünyasını 
oluşturur. Şair şiir yazarken kelimeleri çok iyi kurgulamalıdır çünkü 
okuyucuya vereceği mesaj burada çok önemlidir. Seçtiği sözcükler kadar 
tema da çok önemlidir. Bütün bunlardan hareketle şiirin derin yapısında bir 
bağlamın oluşması gerekmektedir. Şiir, gündelik hayatta okunan diğer 
metinlere göre daha farklıdır ve bu farklılık ortaya bir çokanlamlılık 
çıkarmıştır. Şiirsel metnin çokanlamlılığı okuyucunun onu nasıl anladığından 
hareketle ortaya çıkmıştır. 


İnsanlar her zaman hislerini ifade etmek için sözcüklere 
başvurmuştur. Bu hisleri ifade etmede en etkili araç şüphesiz şiirdir. Şiir 
gerek mecazlı söyleyişlerle gerek sanatlarla birlikte yoğun anlamları 
okuyuculara aktarmıştır. Şair de düşüncelerini yeni nesillere aktarmak için 
şiiri bir araç olarak kullanmıştır. Aynı zamanda Özbek edebiyatının gelişmesi 
ve devam etmesi için de büyük bir çaba sarf etmiştir. Kaleme aldığı eseri her 
ne kadar 20. yüzyılı temsil etmekteyse de içerik ve biçim açısından klasik 
edebiyatın izlerini hacimli bir şekilde göstermektedir. Şair, şiirlerinde eski ve 
yeniyi başarılı bir şekilde harmanlamış ve bu mirası gelecek nesillere 
aktarmıştır. 


1890 yılında Andican'da doğan şairimiz Mevlâna Habibiy, 
öğretmenlik ve çiftçilikle geçimini sağlamıştır. Aldığı medrese eğitimiyle 
birlikte dili ve edebiyatı iyi derecede öğrenmiştir. Mukimiy, Ataiy, Babür ve 
Nevaiy gibi büyük şairlerden etkilenmiş ve kaleme aldığı eserlerde bu etkileri 
açıkça göstermiştir. Onları kendine üstat olarak belirlemiş ve onların izinden 
hiçbir zaman ayrılmamıştır. Habibiy iki asrı gören ve iki devri yaşayan bir 
şairdir. Ekim Devrimi'ni yaşadığında henüz 27 yaşındadır. Devrimden önce 
diğer şairler gibi gözyaşı döken şair, devrimin getirdiği ulu ve bahtlı günleri, 
nurlu hayatı, yeni hayatın getirdiği güzellikleri, komünizmi inşa eden halkın 
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kahramanca çalışmasını, dostluk ve kardeşliği, “ak altın”ın mucitleri olan 
emekçileri, bağ ve bostanların ürüne doydurulması, yeni kurulan HES/leri ve 
açılan kanalları vs. eserlerinde saha çok yer almaya başlamıştır. O bu şekilde 
her konuda şiir yazarak aslında kendini ispatlamıştır. Yeni zamanı, şanlı vatan 
sevgisini, halka saadet veren ulu partiyi yüksek sesle övmüştür ve Sovyet 
halkının takdirini toplamıştır. Bu sebeple kendisi “Sovyet Şairi” unvanı layık 
görülmüştür. (o Habibiy, yeni devir şiirciliğinde kendine has bir çizgi 
oluşturmuştur. Hayatın her anından konuları işlediği için her kesimden insana 
hitap etmiştir. Gençleri iyi huy ve temiz ahlaka, çalışkanlık ve dürüstlüğe, alın 
teri ile çalışmaya, kibirlilikten, hırsızlıktan, bedbahtlıktan, vefasızlık ve 
yağcılıktan uzak durmaya davet etmiştir. Somut konuların yanında soyut 
konularda yazdığı şiirleri de oldukça başarılıdır. 


Eserin bir diğer özelliği zengin bir temaya sahip olmasıdır. Yüksek 
lisans tezi olarak hazırlanmış olan çalışmada odak noktası temalardır. Bu 
temalar şiire olan bakış açısını da göstermesi açısından önemlidir. Bu 
çalışmada amaç, Divan'da yer alan temalardan hareketle şiirlerdeki anlam 
çeşitliliğini tespit etmektir. Bir tek sözcükle birden fazla düşüncenin nasıl 
anlatılabileceğini ifade etmek için sözcüklerin kavram alanlarının bilinmesi 
gerektiğini ifade ederek söz varlığına dikkat çekilmek istenmiştir. Çalışma 
nitel bir yapıya sahip olup tek tek şiirler incelenmiştir. Elde edilen veriler 
doğrultusunda temalara dayalı sınıflandırmalar bağlamdan hareketle 
yapılarak temalar tek tek açıklanmıştır. 


Divan'da Tespit Edilen Bazı Temalar 


Divan'da yaklaşık otuz beş tane tema başlığı tespit edilmiştir. Bu 
makalede yirmi bir tanesi üzerinde durulmuştur. En geniş çerçevede ele 
alındıkları için sayı düşüktür. Temalarda alt başlıklar halinde daralmaya 
gidildiğinde daha çok başlık elde edilebilir. Bu temalardan bazıları şunlardır: 


1. Askerlik 


Bu başlık altında askerlikle ilgili terimler kahramanlık temalı şiirlerde 
sıklıkla kullanılmıştır. Bağımsızlık için verilen mücadeleler, insanların 
yaşadıkları, kahramanlık örnekleri şairin ağzından gençlere nasihatler 
şeklinde verilmiştir. Şair burada hitabet yeteneğini kullanarak gençlerin 
içindeki mücadele ateşini körüklemeyi amaçlamıştır. Birlik ve bütünlüğün 
ancak bu şekilde sağlanacağını ifade eden şair, vatan ve bağımsızlık için 
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gerekirse canlarından vazgeçmeleri gerektiğini vurgulamıştır. Şiirde asker, 
cebhe, ceng, cengciler, cenggah, er, eslehe, komandan, leşker, marşal, og, 
peykan, piyade, gılıç, sipah, şehit, şemşir, tiğ, xancer, yay, yerag gibi 
sözcükler karşımıza çıkmaktadır. Şair bu sözcükleri bazı dizelerde gerçek 
anlamlarında kullanırken bazı dizelerde mecaz anlamda kullanarak 
dizelerdeki anlam bütünlüğünü güçlendirmiştir: 


“Vâtân sâglâvçi cângâvâr gızıl âskâr bolib huşyar 


Turâr tâlmâs bilâk, gorgmâs yürâk, çın pâsbân işlâb.” beytinde 
gerçek anlamında kullanarak vatanı için canla başla mücadele eden 
askerlerden bahsetmiştir. 


“Cângçilârgâ hâr mahâl, hâr câbhâdâ yârdâm bering, 


Biz hâm ermiz, cânggâ çârlâb beldâgi belbâğımiz. ” beytinde şair 
savaşta olan insanlara halkın da yardım etmesi için çağrıda bulunmuştur. 


“Sdyâbân bolmâg Vâtân üzrâ gomondonlâr işi, 


Bizdâgi mârşâl gomondongâ gomondon oxşâmâs.” beytinde mareşal 
ve kumandanlıktan bahsedilmiştir. Bizde var olan mareşal kumandana başka 
bir kumandanın asla benzemediğini vurgulamıştır. Mareşallik, SSCB?de 
Büyük Sovyet Başkanlığı tarafından kumandanlık görevindeki kişilere 
verilen unvandır. 


“Dilimgâ lâşkâri ğam yol tâpâlmâs, 


Şirin fikring sipâhim, tâvbâ gıldim.” beytinde gam askeri olarak 
kullanmıştır ve burada kederi, gamı askere benzetmiştir. Bu durum şairin 
şiirlerinin ne kadar zengin olduğunu göstermesi açısından önemlidir. 


2. Bitkiler 


Bu başlık altında coğrafyaya bağlı olarak yetişen ve tanınan bitki 
isimleri kullanılmıştır. Hayatı şekillendiren, yaşamın devamlılığını sağlayan 
ve sosyal hayatta çok önemli olan bazı bitkiler için özellikle gazeller kaleme 
alınmıştır. Örneğin; 


2.1.Çiçekli bitki isimleri: çeçek, erguvan, gunça, gül, lale, nesrin, 
nergis, nihâl, reyhan, servi, sünbül, şax, gibi sözcükler şiirde 
sıklıkla kullanılmıştır. 
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“Oynâşib güllâr bilân gül fâslidâ gül tergâli 


Lâbârânâ yüzsâlâr gül-gül yâtib râftâri şox. ” beytinde gülden ve gül 
mevsiminden bahsedilmiştir. Bir de divandaki şiirlerde gül gül açılmak 
deyimi oldukça sık kullanılmıştır ve “gül gibi açılmak” anlamındadır. Güzel 
ve iyi olan durumlar için kullanılmıştır. Gül sözcüğü 291 gazelde 123 kez 
kullanılmıştır. Gül sözcüğü bazen gül, bazen çiçek anlamında kullanılmıştır. 
Gül kelimesiyle birlikte elbette “bağ, bostan, çemen, gülistan, gülşen, gülzar; 
gül mevsimi/faslı; diken, açmak, gülmek; renk” kullanılır, tenasüp sanatı 
oluşturulur. Sevgilinin yüzü ve yanağı ile sıkı bir münasebeti vardır ve sevgili 
ile gül arasında istiare sanatı sıkça kullanılır. Kırmızılığından dolayı ateş, 
kendisine benzetilen unsur olarak kullanılır. Bazen de gül, ateş, çerağ, şarap 
ve lal olur. Daima tazeliği ve güzel rengi ile çimenin ve baharın vazgeçilmez 
unsurudur. Baharın diğer adının “gül mevsimi” oluşu da güle verilen önemle 
ilgilidir. Gül yetiştirmenin zor ve zahmetli olduğunu ve onun adeta nazla 
beslenip büyümesi şeklinde ele alınır.* Özbek kültüründe doğada büyüyen 
kokulu bitkiler, güller vs. genel olarak bu sözcükle karşılanmaktadır. 


“Hâr türli çeçâklâr bilâ sep yâzdi biyâbân, 


Köksidâ gızil lâlâyü râ'nâ bezânibdir. ” beytinde lale mevsimine işaret 
olduğu görülmektedir. Lalenin bir bayram havasında kutlanması Özbek 
kültüründe önemli bir törendir. Ayrıca yine lale sözcüğü şiirde 19 kez 
kullanılmıştır. Bazen lale, bazen de kırmızı rengi ile ele alınır. Kırmızı rengi 
ile sevgilinin yanağı ve aşığın gözyaşları laleye benzetilir. Şekil yönünden 
kadehe benzer ve şarap, kan, la'l, cam, çerağ vs. olabilir. Rengi ve şekli 
yönüyle hayli benzerlik kurulabilir. Özbek Türkçesinde de bahar aylarında 
açan sarı ve kızıl renklerde açan çiçektir. Aynı zamanda kırmızı, kızıl renkleri 
de ifade eder. Yine çiçek sözcüğü bitkilerin renkli ve kokulu kısımları için 
kullanılmıştır. 


2.2.Çiçeksiz bitki isimleri: Ak altın, çigit, dan, dane, deraht, ekin, 
hâki, mamıg, mehrigiya, nebat, orman, ot, ösimlik, pahta, 
sanevber, seberge, sebze, şora, tiken, yağaç, yantag gibi 
sözcükler sıklıkla kullanılmıştır. Bu sözcüklerin çoğu hem 
gerçek hem de mecaz anlamlarda kullanılmıştır. Divan 
edebiyatındaki kullanım şekillerine burada da rastlamak 


3 Pala, İ. (2004). Ansiklopedik Divan Şiiri Sözlüğü. İstanbul: Kapı Yayınları. s.s. 171-172. 
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mümkündür. Eser bu yönüyle diğerlerinden ayrılmaktadır çünkü 
dönem ve coğrafya itibariyle Divan şiirinin etkisinin bitmesi 
beklenirken şairin divanı baştan sona Divan edebiyatına ait edebi 
unsurlarla şekillenmiştir. 


“Yerlâr yetildi boldi âg âltıngâ kâttâ kân 


Âylây közimgâ tâzâ bu toprâğni totiyâ.” beytinde olduğu gibi şair 
şiirlerinde ak altın tamlamasını pamuk için kullanmaktadır. Pamuk o 
dönemde ülkenin temel geçim kaynağıdır ve çok değerlidir. Bu yüzden 
pamuk için çeşitli isimler kullanılmıştır. 291 gazelde mamıg, ak altın ve pahta 
sözcükleri kullanılmıştır ve her biri pamuğun bir özelliğini ifade etmektedir. 
Örneğin mamıg “taze, ak pamuk”; pahta genel olarak “pamuk” için 
kullanılmıştır. Ak altın benzetme yoluyla simgelemektedir çünkü 
Özbekistan'da refah ve zenginliğin simgesi pamuktur. 


“Gülü gülzâru bâğu bostân sâyrin gâpirmâsmân, 


Tâmâşâ âylâsâm nâsrinü râyhânü sânâvbâr xat.” beytinde 
görüldüğü gibi sanevber sevgilinin boyu posu olarak da söylenebilir. Çam 
fıstığı veya kozalak anlamındadır. 


2.3.Genel ifadeler: bağ, berg (yaprak), bostan, çemen, gülbağ, 
gülistan, gülşen, gülzar, hırman, lalezar, pahtazar, yaprag gibi 
sözcükler kullanım alanlarına göre bu başlık altında 
sınıflandırılmıştır. Bunlar daha çok doğadaki kullanımlardır. 
Bağ, bostan, çemen ve hırman benzer kullanımlara sahiptir ve 
“çimen, yeşillik” gibi anlamlara gelmektedir. Pahtazar “pamuk 
bahçesi”, lalezar “lale bahçesi vs. anlamlara gelmektedir. 


“Âzâdâ şâhru gışlâg, gülzâru bâğu bostân, 

Mehnâtgâ boldi mâşgul hürmüâtli tâzâ âvlâd. ” beytinde görüldüğü gibi 
gülistan, gülşen, gülzar ve gülbağ gibi sözcükler “gül bahçesi” anlamına 
gelmektedir ve bunlar Özbek diline Farsçadan geçmiş sözcüklerdir. 

3. Edebiyat 
N Bu başlık altında gazellerde geçen edebi unsurlara değinilecektir. 
Örneğin; kânvert, kâsâ, kinâyâ, magâl, magâlâ, mâsâl, râmz, risâlâ, român, 
ruga, işaret, sahne, xat, xıtâb, gibi sözcükler karşımıza çıkmaktadır. 
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Kullanılan sözcüklerin bazıları Divan edebiyatı ile ortak ürünlerdir, bazıları 
da Halk edebiyatına aittir. Ayrıca şiirlerde Ali Şir Nevai'ye ait iki esere de 
gönderme yapılmıştır. 


3.1.Divan Edebiyatı Unsurları: Burada dşıg, bâb, bâzm, câm, 
cânânnâmâ, devân, âdâbiydt âş'dr, fâsl fâsdânâ, gazâl, 
gazâlhân, hâmâl burçi, ışg, mâzmun, mâst-i âlâst, mây, 
mâyxânâ, minbâr, muhabbetndâme, mutrib, nâmâ, nâzm, nesr, 
nüktedân, pervane, peymâne, pesâ, pir-i muğgân, gasidâ, sağar, 
sâki, sihr, sohbet, şerh, şe 'r, şiriyat gibi sözcüklerden birkaçına 
değinilecektir. 


“Aruzu bârmâgu românu türli p'esâlâr birlâ, 


, 


Bolib çâr gırrâ hikmât gâvhârin gılding râgam, Sabir.” beytinde 
görüldüğü gibi aruz şiirlerde önemi bir yere sahiptir ve Divan şiirinde ahengi 
sağlayan ana unsurdur. 291 gazelin tamamı aruz ölçüsü ile yazılmıştır. Aruz, 
hecelerin sayısını değil şeklini esas alır. 


“Kördim Habibiy, dilkâşü sân 'âtşinds elim 


o 


Hâr bâözmü toy eşitmâsâ bolmâydi tâ nâvdâ.” beytinde bezmden 
bahsedilmiştir. Bezm; ziyafet ve toylarda çalgıcılar, aşulacılar ve rakkaslar 
eşliğinde geçen eğlence gecesidir. Sevgilisi, sakisi, mutribi (çalgıcı), gazelhanı, 
yâranı ve içkisi, mezesiyle meclis, şairlerin en çok rağbet ettikleri durumlardan 
biri olmuştur. Saki, elinde büyük kadeh ile ortada döner ve herkese aynı içki 
kâsesinden şarap ikram eder. Bezmde musiki ve raks da vardır.* 


3.2.Halk Edebiyatı Unsurları: Burada âskiyd, bârmâg, cümlâ, 
dâstân, gâp, küy, küylâvçi, lâpâr, goşıg, toy, toyhane, yelle gibi 
sözcüklerden birkaçına değinilecektir. 


“Ulâşdi küngâ tün gâh âskiyâ gâhi gazâlxânlik, 


Bagışlâb bâözm eligâ râng-bârâng zâvgu sâfâ suhbât.” beytinde 
görüldüğü gibi askiya Özbek edebiyatında önemli bir üründür. Genellikle 
eğlence meclislerinde ve sohbetlerde icra edilen, hazırcevaplık üzerine kurulan 
söz oyunlarıdır. Toy/temaşa, bezm, ziyafet, bayramlarda taraf tarafa söz 
oyunlarıyla geçer. 


4 Pala, İ. 2004. s. 71. 
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“Boldi cânpârvâr goşıglar, yâllâlâr el âğzıdâ, 


Hâr sözimni âylâdi gımmâtbâhâ dürdânâ söz.” Beytinde koşuk 
sözcüğünden bahsedilmiştir. İslamiyet Öncesi Türk edebiyatında çoğunlukla 
lirik konuların işlendiği, kopuz eşliğinde söylenen ölçülü ve uyaklı şiirlerdir. 
İslamiyet'ten sonra yerini “koşma”ya bırakmıştır. 

4. Eğitim 

Eğitim bir toplumun gelişip ayakta kalabilmesi için en önemli 
unsurdur. Burada devlete ve gençlere çok büyük görevler düşmektedir. Şair, 
şiirlerinde eğitime çok fazla vurgu yapmıştır. Genç neslin okuyarak ancak 
ülkelerini bağımsızlığa kavuşturabileceklerine inanmaktadır. Bütün ümit 
gençliktedir. Bu yüzden onlara sürekli “okuyun, okullara gidin ve elinizde, 
kolunuzda kitaplar olsun.” öğütleri vermektedir. Fen ve ilim meşalesini 
ilelebet sürdürmelerini istemiştir. Burada kullanılan bazı sözcükler, agl, 
bilim, dârilfünun, dâftâr, dârs, dâstürilâmâl, dâvâ, fân, ilm, imtihân, kitâb, 
mâdrif, mâktâb, mâktâbdâş, mühr, normâ, gâğâz, galâm, râgam, sâfhâ, 
sâhifâ, tâhsil, ürfân gibidir. 

“Hâmdâmingizdir kitâbu dâftârü gâğâz, galâm, 

Bilmâg istâng keçâ-kündüz, bâriçâ imkân ogıng.” beytinde de 
görüldüğü gibi gençlere arkadaşlarının kâğıt, defter ve kalem olmasını 
öğütlemektedir. 


5. Eşyalar 


Özbek toplumu diğer Türk toplumları gibi tarım ve hayvancılıkla 
hayatlarını sürdürmüştür. Bu başlık, genel olarak tarımda kullanılan aletler ve 
sosyal hayatta kullanılan eşyalar olmak üzere iki bölümde incelenmiştir. 


5.1. Tarımda Kullanılan Aletler: Şiirlerde kullanılan âöküçnik, 
bâltâ, çâpân, çâpıg, ketmân, metin tarımda kullanılan bazı 
aletlerdir. 


“Tildâ yâllâ, dildâ gayrât, goldâ ketmânü metin, 


Kökkâ pârçinlândi tâşlâr pârçâsi yulduz misal. ” beytinde görüldüğü 
gibi ketman “kazmal ve metin “balyoz” anlamlarına gelmektedir. Burada 
işçilerin kahraman birer kolhoz olduğu vurgulanmaktadır ve onların 
dillerinde türkü ile başarılı bir şekilde işlerini yaptıkları ifade edilmektedir. 
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“Kermân ornidâ âküçnik yumşâtib bergây âzıg, 


Hâydâmâg bir sâr Habibiy, lekin ikki sâr çdpıg. ” beytinde görülen 


aküçnik “pulluk, kazayağı” anlamlarında kullanılmıştır. 


5.2.Sosyal Hayatta Kullanılan Eşyalar: Şiirlerde kullanılan âs4, 
âsnâm, âinâ, baxmâl, belbâğ, begasâm, câmâ, câmâ-i zângar, 
câvhâr, cihâz, cilâ, cul, çânâg, çâk, çârâğ, çevâr, dürdânâ, etâk, 
Jfâs, fâvvdrâ, gilâm, xancer, hırgâ, hicâb, incü, kâfân, kâlid, 
kâmând, kâmâr, kâstyum, kösâv, közgü, kürrâ, lâvh, libds, 
mângal, mâş'al, mâtd, minbâr, mumiyâ, munçâg, müşk-i xıfâ, 
ndfâ, nigâb, nişân, og, ordân, pârgu, pâyândâz, pâykân, pârdâ, 
pârdâz, pârgu, gâp, gdpu, gâzân, sâyâbân, sâp, şaâhi, şâhnâz, 
şim, tâc, tâle, tântâ, târdg, nâfâ-i Tâtâr, tântâ, târâg, tâyâg, 
târdzü, tiğ, tumaâr, totiyâ, ürgân, xaltâ, xancâr, xırgâ, yây, zâncir, 
ziynât sosyal hayatta çeşitli sebeplerle kullanılan bazı eşyalardır. 
Ayrıca bunların içinde dokumaya ait bazı sözcükler vardır ve 
ârgâg, âtlâs, bâlâs, bânârâs, cücünkâ, dâstâr, dâstgâh, 
dâsturxân, ip, ipâk, mâki, mâkik şeklindedir. Dokuma Türk 
kültüründe önemli bir yere sahiptir. Tarım ve hayvancılıkla 
uğraşan Türkler aynı zamanda ticareti de sürdürmüştür. Ham 
maddelerini kendileri üretmiştir ve tekniklerin çok iyi bilinmesi 
bu işte oldukça başarılı olmalarını sağlamıştır. 


“Oılsâ xırgâyi biri, âtlâs togıb gülyâr ogıb, 


Mâki birlâ cor etib gılgây biri şâhnâzlâr.” beytinde dokuma işi ile 
ilgili unsurlar ifade edilmiştir. Şehnaz burada bir kumaş türüdür ve maki de 
kumaşın dokunması sırasında kullanılan bir alettir. Atlas ve hırka da 
dokumadan elde edilen ürünlerdir. 


“Zülfing ışg âhlin dimâğın çâğ etâr sünbül kâbi, 


Nâfâi tâtâr ilâ müşki xtâ dârkâr emâs.” beytinde nafe-i tatar 
tamlamasıyla “tatar derisi”nden bahsetmektedir. Ayrıca müşk-i hıta ise “Çin 
miski anlamındadır. Ceylan derisinden elde edilen güzel bir koku. “Müşk-i 
xıtâ” tamlaması bir dizede geçmiştir ve Türkistan'da ceylanlarıyla ünlü bir 
bölgenin adıdır. 


“Sâbzâ râng, baxmâl libâs içrâ köringân paxtâlâr, 
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Tâlpinür boylâb terimçi gızgâ âmmâ bâşgaçâ.” beytinde günlük 
hayatta kullanılan libas yani elbiseden bahsedilmiştir. Bilindiği gibi kıyafetler 
pamuktan üretilir. Burada da yeşil renkli kadife elbisenin içinde görünen 
pamukların çalışan kızlar tarafından nasıl büyük bir emekle toplandığına 
değinilmiştir. Şairin şiirlerinde pamuk toplayanlar genelde kızlardır ve şair, 
onlar için “terimçi kızlar” tamlamasını kullanmıştır. 


6. Gıda 


Yaşamın devam ettirilebilmesi için birtakım şeylere ihtiyaç vardır. 
Bunlar canlıların vazgeçilmez unsurlarıdır. Bu başlık altında canlılar için 
gerekli olan ve gazellerde kullanılan bazı sözcükler ele alınacaktır. Bunların 
bir kısmı Divan edebiyatı unsurlarına gönderme yaparken bir kısmı sosyal ve 
kültürel hayatı temsil etmektedir. İşlenen bu sözcüklerle birlikte bir anlamda 
Özbek toplumu hakkında bilgi edinmek de mümkündür. Örneğin; ab, ab-ı 
hayvan, alma, aş, bal, çay, gülab, helva, kömeç, meyve, nan, gand, tuz, suv, 
süt, şehd, şeker, şerbet, şıra, yangag gibi sözcükler şiirlerde karşımıza 
çıkanlardan bazılarıdır. 

“Yâtib râhâtdâ tünlâr nâz etib nâz yogudân tursâng, 

Yüzingni bosâsigâ ertâlâb âbu hâvâ muhtâc. ” beytinde aslında şairin 
anlatmak istediği şudur: Sevgilinin yüzü öylesine güzeldir ve sevgili öylesine 
nazlıdır ki, yüzünün busesine sabahları su ve hava muhtaçtır. Burada 
sevgilinin güzelliğinin derecesi bu şekilde ifade edilmiştir. 

“Mâvc urib ânhâru dâryâlâr tolâ âbi hâyâdt 

Tâgu tâşlârdü musâffâ suv bolib kelmâgda gâr.” beytinde ab-ı hayat 
yani ölümsüzlük suyuna vurgu vardır. Nerede olduğu bilinmeyen bir 
kaynaktan içen kimseye ebedi hayat veren efsanevi su, ab-ı hayat, bengi 
sudur. İlahi aşk anlamında tasavvufi bir sembol olan ab-ı hayvan, ledün 
ilminden kaynaklanır. O, mürşid-i kâmilin hayvani hayat yaşayan insan aklını 
dirilten sözleri ve nazarıdır. Şiirlerde, ince ve saf söz olarak kullanıldığı gibi 
sevgilinin dudağında da ab-ı hayvan özelliği vardır. 


“Oylâmâsdin sözlüâmâg hâr sözni hikmâtdin uzâg, 


Âğzı küysâ tâng emâskim, ıssıg içgân çâydin.” beytinde görüldüğü 


5 Pala, İ. 2004. s. 3. 
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gibi çaya da gazel yazılmıştır. Bu çayın Özbek kültüründe önemli bir yerinin 
olduğunun işaretidir. Özbek toplumu çayı dirilik suyuna benzetmiştir. Cümle 
âleme sıhhat vermiş, zoru kolaylaştırmış, dertlere deva olmuş, çini kadeh 
içinde sunulmuş ve bitkilerin güneşine benzetilmiştir. Bu yüzden siyah ve 
yeşil çayın yanında çeşitli çaylar da mevcuttur. 


“Meni yoglab yubârmiş bir gadrdân âşnâ hâlvd, 


Sürürim haddin âşdı — keldi âynı muddââ hâlvd. ” beytinde görüldüğü 
gibi helva önemli bir yiyecektir. Genel olarak helva, Türk kültüründe önemli 
bir yere sahiptir. Göçebe bozkır kültürüne ait bir üründür. Doğumlarda, 
ölümlerde, üç aylarda vs. helva yapılıp ikram edilir. Samanu adı verilen 
Nevruz aşı bazı bölgelerde helva şeklinde yapılır ve bu yemek çeşitli 
adetlerde halka dağıtılır. Özbek kültüründe de ayrı bir öneme sahiptir. Şifa 
veren bir cennet yemeği olduğuna inanılır. Bu yüzden helva, toplum 
genelinde kıymetli bir yiyecektir ve şair helva için şiirler yazmıştır. Buradan 
anlaşılacağı üzere toplumda önemli görülen her şey şiirde kendine yer 
bulmuştur. Şairin şiirleri aynı zamanda topluma ayna tutar niteliktedir. 


7. Hayvanlar 


Bu başlık altında hayvan isimleri ele alınmıştır. İnsanlar tarih boyunca 
hayvanlarla iç içe bir hayat sürdürmüştür. Temel geçim kaynakları tarımın 
yanında hayvancılıktır. Bunun yanı sıra hayvanlar kültürel hayatta da önemli 
bir yer tutmuştur. Öyle ki takvime bile isim olmuştur. Ayrıca birçok yıldızın 
adı yine hayvan isimlerinden oluşmaktadır. Bu bağlamda hayvan 
sembollerine dikkat çekmek gerekir. Horoz ve tavuk birçok kültürde güneşin 
doğuşu ile sembolize edilmiştir ve onun ötüşü ile gün doğumu arasında bir 
ilişki kurulmuştur. İyi ve güzelin habercisidirler. Şiirlerde ayrıca ilân, 
mârcân, pâşşâ, tâvug, gibi hayvan isimlerinden bahsedilmiştir. Yılan en eski 
dönemlerden beri önemli bir hayvan olmuştur. Kötü ruh olan Erlik”le ilgili 
bir semboldür. 12 Hayvanlı Türk Takvimi'nde bir yılın adıdır. Yine tavuk da 
bu yılın aylarından biridir. 


7.1. Kuşlar: ângâ, ârgumdg, bülbül, huhu, kâbütâr, kâklik, lâçin, 
mürg, pârvânâ, polat, guş, şâhbâz, şungâr, tâvus, zâg, zâğân. 
Kuşlar genellikle ruhun bir sembolü olarak görülmüştür. Bu 
hayvanlar cenneti temsil etmektedir. Kartal, laçin gibi yırtıcı 
hayvanlar eski dönemlerden beri hükümdarların koruyucu 
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sembolü olmuştur. İslamiyet'ten sonra kartal yine güç ve 
egemenliği ifade etmiştir ve birçok armaya işaret olmuştur. 


“Uxlâmây hâr keçâ gül külküsining şâvgı bilân, 


Subhining fâyzi yânâ bülbüldâgi âfgân lâziz.” beytinde bülbülün 
figanından bahsedilmektedir. Hoşsesli ve güzel öten bir hayvandır. Divan 
Edebiyatında bülbül, şakıyışlarıyla ağlayıp inleyen, durmadan sevgilisinin 
güzelliklerini anlatan ve ona aşk sözleri arz eden bir âşığı temsil etmektedir. 
Bülbül güle âşık kabul edilir. Seher vaktinde gülü karşısına alarak öter. 


“Uçârmüân lâçini tezpâr bilân teng 


» 


Habibiy, baxtiyârim âtâm-ânâm.” Beytinde ifade edilen laçin 
“atmaca, doğan” gibi hızlı uçan bir hayvandır. Burada vatanı ve kendi bahtı 
için hızlı hareket eden birinin laçin ile bir benzetme kurularak hızlı uçtuğu 
ifade edilmiştir. 


“Bâşidâ tinmâyin og yâğdırurgâ yâmğırdek 


Polat guş oynâtib uçgur hâvâ bilân bârâmiz.” beytinde dikkat 
çekilmesi gereken bir husus da şudur: “Polat kuş” tamlamasıyla aslında 
uçaklar kastedilmiştir ve savaş döneminde üstlerinden geçen savaş uçakları 
bu şekilde ifade edilmiştir. 


7.2. Memeli Hayvanlar: dt, çârvd, fil, Sızdl, it, sâmând, şer, tây, 
tevâ, guyün. Geyik en eski şamanik unsurlardan biridir. Bolluk 
ve bereketin sembolü olan bu hayvan kimi zaman da yol gösterici 
olmuştur. Eserde kullanılan deve de yine en eski dönemlerden 
beri önemli olan hayvanlardan biridir. Güç ve kuvvetin sembolü 
olmuştur. At ve koyun 12 Hayvanlı Türk Takvimi'nde yıl 
isimlerinden bazılarıdır. 


“Şer âyâğıdâ ezilsin ul pâlit itlâr bütün 


Ât goyib âlğa bâsâylik şeri dâvrânlâr yüring.” beytinde şer sözcüğü 
ile “arslan”ı anlatmaktadır. Arslan güç ve kuvvetin bir sembolüdür. Savaş, 
zafer, iyinin kötüyü yenmesi, kuvvet ve kudreti temsil etmektedir. Bu sebeple 
savaşan kahraman askerler arslana benzetilmiştir. 


“ Pala, İ. 2004. s. 77. 
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“Sözlâsâng hâr kimning öz aglıgâ çâğlâb sözlârin, 


Kütmâgây ât xızmâtin heç kimsâ yaş bir tâydin. “ beytinde at ve taydan 
bahsedilmektedir. At göçebe bozkır hayatı yaşayan Türkler için çok önemli 
bir hayvandır. Şamanik kültürde at, şamanın göğe yükselirken bindiği ve onu 
kurban ettiği hayvandır. Ayrıca günlük hayatta da atın hemen her şeyinden 
faydalanılmıştır. Beyitte de genç bir taydan atın görevi beklenmez diyerek 
aslında her şeyin zamanı olduğu vurgulanmıştır. 


8. Meslekler 


Meslek grupları bize toplumun nasıl şekillendiği hakkında genel bir 
bilgi vermesi açısından önemlidir. Gazellerde kullanılan bazı meslekler 
bâgbân, câllâd, cânbâz, cilâvdâr, çâvâr, dehgân, fârrâş, fârzânâ, gâdâ, 
gallâkâr, hâfiz, hâkim, incener, işçi, kimyâgâr, kümüş, lugmân, mââş, naggâş, 
nigâhbân, oğrı, pâsbân, pir-i muğân, galâmkâş, râhbâr, râhnâmd, şâir, tâbib, 
tokuvçi, urgı, zârgâr şeklindedir. Çiftçiden terziye, at bakıcısından hafızlığa, 
hekimlikten mühendisliğe kadar birçok meslek isminin şiirlerde yer 
bulduğunu söyleyebiliriz. 


“Mehnâtdâ mahârâtli, sâdâgatli, bâhâdır, 


Ârbâbı hünâr, âlimü dehgânlârimiz bâr.” beytinden yola çıkarak 
söylenebilir ki çiftçilik şairin dizelerinde çok önemli bir yere sahip olmuştur. 
Çiftçiler bir toplumu kalkındıracak, o toplum için mücadele edecek en önemli 
mesleklerden biridir. Çiftçiler dürüst, çalışkan, saygılı ve vatanlarına sadık 
insanlardır. Bunu her fırsatta şair, şiirlerinde dile getirmiştir. Ayrıca burada 
kendi hayatına da bir gönderme vardır. Şairimizin kendisi de öğretmen ve 
aynı zamanda çiftçidir. Eğitim öğretim ve üretimi hep bir arada, iç içe 
tutmuştur. 

“İşdâ ilgâr etgâli hâr câbhâdâ, 

Râhbârü sergâk cilâvdâri köngil.” beytinde rehber ve cilavdara 
değinilmiştir. Rehberlik Özbek toplumunda önemli bir kavramdır. Yeni dünya 
düzenine erişmek ancak rehberlerin yol göstericiliğiyle mümkündür. Burada 
rehber olarak işaret edilen grup aydın ve okumuş kesimdir. Ayrıca cilavdar ise 
Orta Asya hanlıklarında görevlilerin atlarına bakan ve onları yola çıkaran, yoldan 
geldiklerinde geri alan hizmetkârdır. Beyitteki anlamdan da anlaşılacağı üzere 
bir işte gelişmek için yol göstericiler rehberler ve gözü açık cilavdarlardır. 
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9. Müzik 


Bu başlık altında müziğe ait unsurlara yer verilmiştir. Şairin şiirleri 
öylesine ahenklidir ki birçok sanatçı tarafından bestelenmiştir. Bu da şairin 
müziğe ve ahenge ne kadar önem verdiğini göstermiştir. Klasik edebiyatın 
etkisi yine müzikle ilgili sözcüklerde kendini göstermiştir. Şair birçok makam 
adından hayranlıkla bahsetmiştir. Bu sözcüklerden bazıları bâstâkâr, çâlgu, 
hdfiz, xânândâ, küy, küyçi, magâm, musıgı, mutrib, nağmâ, nağmâgâr, pârdâ, 
raggâsâ, rags, sânât, sânâtkâr, sânâtşünâs, sâzândâ, xânândâ, yâllâ, zer 
gibidir. 

9.1.Türk Müziğine Ait Makam isimleri: Acâm, Çâpândiz, 
Fârâhfâzâ, Gülyâr, Irâg, Râhât-âfzâ, Nâvd, Şâhnâz, Uşşâg gibi 
makam isimlerine yer verilmiştir. Buradan anlaşılacağı üzere 
şairin musiki bilgisi oldukça derindir. Her şiirinde bu makamları 
büyük bir titizlikle işlenmiştir. Şiirlerin bestelendiği de göz 
önünde bulundurulduğunda makamlarının şiirde geçenlerden bir 
tanesi olduğu düşünülebilir. 


“Sazingni âlib golgâ mâyin yâllâ gılurdâ 


9 


“Gülyâr” tilâk erdi, “Çâpândâz” gılursân.” beytinde karşımıza çıkan 
Çependaz makamı, şaşmakamdaki Büzürk ve Rast makamlarının nesir 
bölümünün ikinci grup şubelerindeki aşuledir. Çependaz mürekkep daire 
usulünde icra edilmektedir. Ayrıca halk aşule ve çalgı müziğinde karşılaşılan 
lirik şekildeki küylerdir. Günümüzde bu makam artık aktif olarak 
kullanılmamaktadır. Dutar makamlarındandır ve Harezm müzik tarihinde 
karşımıza çıkmaktadır. Özbek küylerine ait en eski makamlardan biridir. 


Şehnaz makamı, Özbek halk klasik şarkılarındandır ve Klasik Türk 
müziğinde bir makamdır. Şiirlerde görülen en güzel özelliklerden biri de 
şehnazın hem makam hem de kumaş adı olarak kullanılmış olmasıdır. 
“Değerlendirmeler” kısmında bu konuya değinilmiştir. 


“Hâr tün fiğânu nâlâi bülbül neçük demâng, 


Dâstân ogıb gül ışgıdâ gılgây nâvd lâtif. ” beytinde Neva makamından 
bahsedilmiştir. Neva, Türk musikisinde basit makamlardan biri. Genel olarak 
lirik, dini-tasavvufi bir karakter taşır. Aynı zamanda gam ifade edici bir ses 
anlamı da vardır. 
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“Keldi bâhârü boldi yâgımlı hâvâ lâtif, 


Bolmâs hâvâ buning kâbi râhât fizâ lâtif. ” Beytinde rahatfeza 
makamından bahsedilmiştir. Râhât âfzâ, rahat arttıran, rahat veren 
anlamlarına gelmektedir. Ayrıca “râhât âfzâ/ râhât fözâ/ râhât fizâ” Türk 
musikisinde bir beşli makam adıdır ve Türk musikisinin en eski 
makamlarından biridir. 


9.2.Müzik Aletleri: çâng, dâf, dutâr, gıccâk, kâmân, nây, rübâb, 
saz, sâtâ, tânbur gibi sözcükler şiirde kullanılmıştır. 


“Yürâkning riştâsigâ bâğlânib pâbâstâ hâr târi, 
Olur mâftun özigâ elni bolgândâ sâtâ tânbur.” beytinde seta ve 


tanbur sözcüklerine yer verilmiştir. Seta “üç telli saz, tanbur” anlamlarına 
gelir. 


“Yığıldi bâstâkâru sâzi-dâ sâzândâ xuşxânlâr, 


Dutâru, tânburu, dâf, Sıccâku nây câ-bâcâ suhbât. ” beytinde dutar, 
tanbur, def, giccak ve neyden bahsedilmiştir. Gıccak “kemençe” 
anlamındadır. Ayrıca Orta Asya halkları arasında, özellikle Özbekler 
tarafından kullanılan geçmişi çok eski bir yaylı çalgı aletidir. Dutar, Orta 
Asya halkları arasında çoğunlukla kullanılan telli, çertmeli çalgıdır. Çeng, 
dört kenarlı yassı kutu şeklindeki tel topları olan çift çubuk ile çalınan, ayrıca 
yan yana koyulmuş iki ince budak veya kamışla çalınan, on iki teli olan bir 
müzik aleti, pençedir. 


10. Tabiat 


Bu başlık altında şiirlerde kullanılan tabiatla ilgili unsurlar 
incelenmiştir. Gezegenlerden, burç isimlerinden, yıldızlardan bahseden şair 
astronomiye olan ilgiyi de böylece göstermiş olur. Bunlardan bazıları şu 
şekildedir: 


10.1. Gökyüzü ile İlgili Kavramlar: âfitâb, âsımân, bulut, burc, 
çagın, fâlâk, fâzâ, hâvâ, hurşid, Hülkâr, mâh, mehr, Mirrux, gdr, 
sâyydrâ, Süreyya, şâms, tolgân ây, yâmgır, yâşirin, yulduz, zülal. 


“Oılmâ yaşlik, yâşligingni bil ganimât, közni âç, 


Kök sâri uç gârçi mirrihü sürâyyâdir bilim.” beytinde geçen Mirrih, 


254 


Özbek Şairi Mevlâna Habibiy'nin “Divan ” Adlı Eserinde Bulunan Gazeller 
Üzerine Tematik Bir Değerlendirme 


“Merih, Mars gezegeni”dir. Yıldız ilmi içinde gezegenler önemli yer tutar. 
Merih ise nahs-ı asgar yani küçük uğursuzluk olarak kabul edilir. Yıldızların 
burçlar üzerine etkisinden Mirrih, aşırı derecede ateşli ve kurudur. 


“Tört fâsl âbu hâvâ âsrârin âçgânlâr gılur, 


Sâbâyi sâyyârâ u burci sürâyyâdân tama'.” beytinde birden fazla 
kavram bulmak mümkündür. Dört fasıldan kasıt dört mevsimdir. Seba-yı 
seyyare, Arap astronomisinde kullanılan ve “yedi gezegen” anlamına gelen, 
yer merkezli evren kuramını karşılayan terimdir. Yer merkezli kurama göre 
çıplak gözle görülebilen yedi gök cismi Dünya'nın etrafında yörüngeler 
çizmiştir, yıldızlar ise onların arkasında durmuştur. Bu yedi gezegen sırasıyla 
Kamer (Ay), Utarit (Merkür), Merih (Mars), Şems (Güneş), Zühre (Venüs), 
Müşteri (Jüpiter), Zühal (Satürn) şeklindedir. Kuram geçerliliğini yitirmiştir 
fakat bu isimler hala yaşamaktadır. Eskiden bunların dünyayı ve 
dünyadakileri etkilediğine inanılmıştır.* Süreyya ise Ülker veya Pervin diye 
de bilinen kuzey yarım kürede bir yıldız kümesidir. Gerdanlığa 
benzetilmesinden dolayı “Ikd-i Süreyya” şeklinde de kullanılır. Toplam yedi 
yıldızdan müteşekkildir. 


10.2. Yeryüzü İle İlgili Kavramlar: 4b-ı râvân, ânhâr, ârıg, bâd-ı 
sâbâ, biyâbân, boran, bostân, bozkır, bulâg, cây, çöl, çugur, 
dârâ, dâraxt, dâryâ, dengiz, dünyâ, erâm, gâr, giyâh, guyâş, 
gubâr, köl, lây, mâysâ, nâsim, puştâ, gır, sây, suv, ormân, 
şudgar, tağ, tufân, tuprâg, vâdiy. 

“Yâmğıru gâringni toxtât, şâşmâ, bolmâ begarâr, 

Bir küni bolgâyki ilmü fân berür sengâ garâr.” beytinde yağmur ve 
kar gibi doğa olaylarından bahsedilmiştir. 

“Kelgân şirin sây içrâ oşâl suvni suv demây, 

Dermân, Habibiy, suv kâbi cisminggâ cân kelür.” beytinde say ve 
sudan bahsedilmiştir. Say, iki nehir arasında kalan vadi demektir. 


10.3. Zamansal Döngüler: Agşam, bâhâr, fâsl, xazân, keçâ, köklâm, 
kündüz, küz, lâyl, nevbâhâr, gış, sâbâ, sâhâr, şâm, şâmâl, tâng. 


7 Pala, İ. 2004. s. 323. 
8 Pala, İ. 2004. s. 392. 
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“Mevâlâr güllâb, giyâhlâr yâşnâgân, erdi bâhâr, 


Ey fâlâk sendân körindi bemahal râsmü şiâr.” beytinde bahar 
mevsiminde yağan karın zamansızlığından bahsedilmiştir. 


“Suvlâri misli zilâl, mevâlâri xuddi bâl, 


Gırgırâb ötgây şâmâl, râhâticân Mirzâçöl. ” beytinde şemal sözcüğü 


kullanılmıştır ve “kıbleden esen hafif rüzgâr” anlamına gelir. 


11. Toplum 


Topluma ait sayısız unsuru çalışmamızda ele almak mümkündür fakat 
burada sadece bir kısmı ele alınmıştır. Bunun sebebi eserin çok hacimli 
olmasıdır. Şiirlerde işlenen en temel toplumsal unsur ailedir. Aile kurmanın 
ne kadar önemli bir durum olduğunu ve birlik, beraberlik için birbirlerine olan 
bağlılıkları ifade edilmiştir. Genel anlamda ise vatanı oluşturan unsurların en 
başında 


11.1. Kan Bağıyla Oluşan Akrabalık: Aile kavramı içinde ele 
alınabilecek ifadeler olarak âkâ, ânâ, âtâ, birddâr, cigârbând, 
fârzând, xeş u agrâbâ, oğıl, singil, ükâ, garındâş gibi sözcükler 
karşımıza çıkmaktadır. 


“Pârvâriş tâpdim sening goyningdâ fürzânding edim, 


Vâyâgâ yetkürding, ey gutluğ mâkânim, âssâlâm.” beytinde ferzend 
“çocuk” anlamında kullanılmıştır. 


11.2. Sosyal Etkileşimler: Agyâr, âşinâ, âyal, bând/bândâ, bân-i 
âdâm, cigâr, corâ, dâmsâz, dost, el, elçi, er, erkâk, evlâd-ı beşer, 
xânâdân, xâtun, insan, kelin, kişi, küyâv, mâhmân, millât, nâsl, 
nikâh, özgâ, gavm, goşni, gurbân, ragıb, refik, toy, ülfât, gız, 
xâtun, yârân, yâş, yâv. 

“Bezâlgân hâyrât âfzâ sâbitü sâyyârâlâr birlâ, 

Küyâv birlâ kelin şundâ bolur çın munisü mâhrâm.” beytinde 
evlilikle oluşmuş bir ilişkiden bahsedilmiştir. Nikah iki aileyi birbirine kan 
bağıyla bağlamış olmasa da verilen sözle bir bağlılık ya da birliktelik 
oluşturmak için yapılan anlaşmadır. Aile kurmak toplumda yapılan en önemli 
iştir ve şair, şiirlerinde gençlere bunu öğütlemiştir. 
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12. Mimari 


Bu başlık altında insan gücüyle oluşturulmuş olan yapılardan 
bahsedilmiştir. Ambdr, âşiyân, âyvân, bârgâh, binâ, dâmâ, dâvân, devr, 
dügon, fâbrikâ, gümbâz, hâvz, kânâl, kâşânâ, köçâ, köşk, külbâ, mâhzân, 
mâskân, mâhxânâ, pâncârâ, galâ, gasr, şiypân, tâm, tâmir yol, vâyrânâ, xânâ 
bunlardan bazılarıdır. Bu yapıları kullanım alanlarına göre sınıflandırmak 
mümkündür. 


“İntizâringmân közim nuri tökilmâsdân burun, 


Râhm etib külbâmgâ yoglâb ldâagal bir bâr bâr. ” beytinde kulübeden 
bahsedilmiştir. “Yaşamın devam ettirilmesi için yapılmış olan küçük ev” 
anlamına gelmektedir. Şair sevgilisini kulübesinde beklemektedir. Şiirde 
sıkça kullandığı bu sözcükle aslında gönül zenginliğini ortaya koymaktadır. 
Sevgili sarayda ya da zenginliği gösteren mekanlarda değil fakir bir gönül 
kulübesinde beklemektedir. Bu açıdan da ayrı bir öneme sahiptir. 


“Dâştü sâhrâlârimiz boldi bütün gül bâğlâr, 


Türli-türli zâvâdü fâbrikâ bünydd etdik.” beytinde Sovyet rejimiyle 
birlikte savunulan yeni dünya anlayışına bağlı olarak fabrikalar kurulmuş, 
üretim merkezli bir toplum anlayışı oluşturulmuştur. Refah seviyesi yüksek 
toplumlara ancak üretimin gelişmesi ile ulaşılabileceği savunulmuştur. 
Sanayi alanında büyük yatırımlar yapılmıştır. 


13. İnsan 


Bu başlık altında doğrudan veya dolaylı olarak insanla ilgili durumlara 
ait sözcükler ifade edilmiştir. Genel olarak insan başlığı altında toplanmasının 
sebebi, örnek olarak verilen sözcüklerin insanla olan bağlantısıdır. Bunlar 
âyâg, bağr, bâş, ben, barmâg, bilâk, câmal, cârâhât, câsâd, cigâr, çehrâ, 
çâşm, dâğ, dimâg, diydâ, diydâr, egin, gâvdâ, hâl, xat, il, kâkil, kiprik, kökrâk, 
köks, köngül, lâb, laxtâ, mârdüm, miccâ, micgân, nâfâs, nâxun, peşânâ, gadd, 
gamât, gan, gâş, gulâg, ruxsâr, safha-i ârâz, sâgâl, sâç, siynâ, tâmir, ter, til, 
tiş, üstucân, üzâr, xdl, yelkâ, yüz, zülf gibi sözcüklerdir. 


“İkki fâttân közlâri könglim guşin sâyd âylâdi, 


Oylâsâ ikki közimning mârdümi ikki güvâh.” beytinde göz ve göz 
bebeğinden bahsedilmiştir. 
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“Oolin yelkâmgâ tâşlâb, dâm-bâdâm könglim guşin âvlâb, 


Örilgân halga-halga kâkilin oynâb, kâmând âylâr.” beytinde 
görüldüğü gibi elini omzuna atmak ifadesi karşımıza çıkmaktadır ve bu şiirde 
insanların obirbirine destek olabileceğini, eğer olurlarsa başarılı 
olabileceklerini ifade etmektedir. 


Kakül, kirpik, ben, hal de aynı zamanda sevgilinin güzelliğini 
oluşturan unsurlardır. Bunlar eserde gerçek anlamlarında kullanılmakla 
birlikte çoğunlukla sevgiliye olan hayranlığı ifade etmek için kullanılan 
sözcüklerdir. Şair sevgilinin güzelliğini anlatabilmek için bu sözcükleri 
mecazlarla güçlendirerek kullanmıştır. Ben, vücutta meydana gelen noktadır. 
Edebiyatta genellikle yüzde bulunan benler ve bu benlerin renginin siyahlığı 
ile küçüklüğünden sık sık bahsedilir. Daha çok yanak, saç, kaş, ayva tüyleri 
ve dudak ile birlikte bulunur. Hâl (durum, keyfiyet) kelimesiyle cinaslar 
kurulur. Benin yâra ve dağ olduğu hâller de vardır.” 


“Bir körsâtib gamzâ bilân diydâr özing, 


Lütfü kârâm gılding külib izhâr özing. ” beytinde diydar “yüz, çehre” 
anlamınd kullanılmıştır. Sevgilinin güzelliğinin büyük bir bölümünü çehre 
oluşturur. Çünkü o kaş, göz, dudak, yanak gibi güzellikleri içinde barındırır. 
Mecazlı bir söyleyiş elde etmek için yine didar yerine cemal sözcüğü 
kullanılmaktadır ve bu da yüzün güzelliğini ifade etmektedir. 


14. Beşeri Bilimler 


Bu başlık altında şair, bilimin sanatın ya da edebiyatın bir milletin 
gelişmesinde ne kadar etkili olduğunu anlatmaya çalışmıştır. Örneğin 
edebiyatın sanatı dil vasıtasıyla icra ettiğini ifade etmiştir. Adâbiydt, bilim, 
fâlsâfâ, sân'at gibi sözcüklerle şiirdeki anlam bütünlüğünü zenginleştirmiştir. 

“İlmü fân âvc âldi göyâ boldi bir dârilfünun, 

Güllâgân-ösgân bizning dâvrângâ dâvrân oxşâmâs.” beytinde 
görüldüğü gibi fen ilmi bir ülkenin gelişmişliği için çok önemli bir 
noktadadır. İlim ve fen ancak toplumları muasır medeniyetler seviyesine 


çıkarabilir. Eserde üniversitenin bu alanlarda gelişirse ancak ülkeyi 
kalkındırabileceğini ifade etmiştir. 


9 Pala, İ. 2004. s. 184. 
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“Âçılgân, yâşnâgân gülşândâ rângâ-râng âlib ilhâm 


Nâxuş sân'ât bilân tâsvir etibdir Sâbir Abdullâ.” beytinde görüldüğü 
gibi sanat bir ülkenin aydınlanması için çok önemlidir. Sanat birçok şeyi ifade 
etmede en önemli araçtır. 


15. Sıfatlar 


Şair, şiirlerinde anlamı kuvvetlendirmek için sıfatlara başvurmuştur. 
Bu sıfatları kimi zaman gerçek anlamında kimi zamansa mecaz anlamında 
kullanmıştır. Bu başlık altında sıfatlar anlamlarına göre sınıflandırılmıştır. 
Eserde çok fazla sıfat olduğu için bunların sadece bir kısmı bu çalışmada ele 
alınmıştır. Daha ayrıntılı bir bilgi için yüksek lisans bitirme tezi olarak 
hazırlanmış olan çalışmadan faydalanılabilir. Genel işleyişe bakıldığında 
olumlu anlamlardaki sıfatların kullanımı daha fazladır. Buna bağlı olarak 
şairin pozitif düşünceler içinde olduğunu ve halkına da bunları yansıtmaya 
çalıştığını söylemek mümkündür. 


15.1. Olumlu Sıfatlar: âdâlâtpeşâ, âdibânâ, âfşan, âğyâr, âhbâb, 
âgıl, âlicenap,ârâmicân, dşinâ, dtâxân, âtâşnâfâs, bâhâdır, 
bâhrâmând, bâhrâvâr, bilgâ, bilimdân, bülhâvâs, câm, cânâb, 
cânecân, cânküyâr, cânpârvâr, dâdil, dânâ, dângdâr, dâvrân 
nâdiri, dâvyürâk, devânâ, dilârâm, dilâvâr, dilâfgâr, dilârâm, 
dilâvâr, dilbând, dilbâr, dilbâstâ, dilco, dildâr, dilkâş, dilkuşâ, 
dilrâbâ, dostpârvâr, dügânâ, dürdânâ, dürüst, erkin, ezgü, 
Jfârâvân, fâzilât, fidâkâr, gamgüzâr, gonca, gönülçelen, gözâl, 
gülândâm, gülbâdân, gülçehrâ, gülgun, gülruxsâr, gamkâş, 
gammâz, gamzddâ, hâcâtbârâr, hâcâtmând, hagıgatpârâst, 
hâmdâm, hâmhânâ, hâmkâr, hâmnâfâs, hâmnişin, hâmpeşâ, 
hâmrâh, hâmrâng, hâmrâz, hagıgatpârâst, hâsildâr, hâvâsgâr, 
hâyrân, huşhâvd, huşyar, hoşâvâz, hoşhan, hoşrenk, hünârmând, 
hünârpârvâr, ıxtiyâr, ışgbâz, ildöm, ilgâr, kâttâ, keksâ, keng, 
körkâm, kutluğ, lâbâr, lâziz, mâdâdkâr, mâdâniy, mâftun, 
mağrur, o mağrurânâ, o mâhfuz, o mâhirânâ, o mâhkâm, 
mâhmânnâvâz, mâhrâm, mâhvâş, mâktâbdâş, mâmnun, mânzur, 
magbul, mârd, mâslâhâtbaxş, mâsrur, mâst, mâşğul, mâvzun, 
maxfiy, mâyin, mâypârâst, mehnâtkâş, mehnâtsevâr, mirişkâr, 
motâbâr, muattar, muhtâc, musâflâ, musaxxar, muvâfıg, 
muzaffâr, mübtâlâ, mühâyyâ, mükârrâm, mülâyim, mümkin, 
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mümtaz, münâsib, münâvvâr, müntâzir, müstağrag, müstâhkâm, 
müşâvvâş, müzâyyân, nâvgırân, nâyzâbâz, nâzânin, nigârân, 
nihân, nüktâdân, oynâk, pâk, pâkizâ, pâlit, pâlvân, pârrân, pâst, 
peşvâ, pinhân, gadim, gâdir, gadrdân, garı, raâhâtbaxş, 
râhâticân, râvşân, sâbâbgâr, sâdıg, sâf, sâfdâş, saâfdil, sâg, 
sâfdâş, sâhibcâmâl, sâhir, sâlâhâtbaxş, sânâtkâr, sânâtşünds, 
sârâfrâz, sârâncâm, sârbâlând, sârgârdân, sârtâpd, sârvindz, 
sevikli, sirdaş, süxandân, şâhid, şâhlâ, şâkkârefşân, şâir, şâydâ, 
şifâbaxş, şikâstâ, tâlâbgâr, tâşnâ, tengdâş, tezpâr, tınıg, tiğ, tok, 
tirik, toğri, uluğ, ustâ, vâfâdâr, vâtânpârvâr, yâgânâ, yâkbârâ, 
yâkdil, yâktâ, yaxşi, yâyâv, yigit, yoldâş, yupga, zâfârdâr, zilâl 
vb. sözcükler şiirlerde kullanılan olumlu sıfatlardan bazılarıdır. 
Sözcüklerin çokluğu sebebiyle hepsi verilememiştir. 


“Özi zâhmâtkâşü mehnâtdâ pişgân, 


Dilâvâr, xuşkâlâmü nüktâdânim. © beytinde birden fazla sıfat görevli 


sözcük kullanıldığı görülmüştür. Dilaver “gönül alıcı, yiğit, cesaretli”; 
hoşkelam “güzel konuşan, güzel söz söyleyen”; nüktedan ise “ince, güzel, hoş 
nükteler yapan” anlamlarına gelmektedir. Buradan da anlaşılacağı üzere 
sıfatlar beyitlere anlam zenginliği katmıştır. 
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15.2. Olumsuz Sıfatlar: dciz, âççıg, dç, âgılâsiz, beâyb, beâğydr, 


beârmân, beâyb, bebâhâ, bebâhrâ, bebâg, bebaxt, beçdrâ, bedâb, 
bedâb, bedâr, bedârd, befârâsât, begânâ, begumân, beğam, 
beğarâz, beğubâr, behâd, behuzur, beibâ, beilm, beiştihâh, bekâr, 
bemagğz, bemâhâl, bemâr, bemelâl, bemisl, bemuhabbât, benâvd, 
benihâyâ, benugsân, bepârvâ, bepâyân, begarâr, berbâd, beriyâ, 
besâbâb, betütün, bevâfâ, bexabâr, bezâbân, bemisi, biyrân, buzug, 
dângâsâ, düşmüân, egri, gâfil, gamgüzâr, hagır, hârâm, ışyâgmas, 
kâhil, kâmbağal, kâm, kâsâl, ndâşinâ, nâçâr, nddân, nâhag, 
nâmârd, nâmâhribân, nâmudâr, nâpisând, nârâcâ, nârâsâ, nârâvâ, 
nâsâğ, nâsud, ndtâvân, nâtinç, nâtoğri, ölik, gdtil, râzil, sustmân, 
vâyrân, yâlângâç, yâlgân, yâlgız, yâtim, yâvuz, yetüik, yengil, zâlim, 
ziyân, zor vb. sözcükler şiirlerde kullanılan olumsuz anlamlı 
sıfatların bazılarıdır. Genellikle toplumdaki aksaklıkları ve bireysel 
olarak kabul edilmeyen kötü davranışları anlatmak amacıyla bu 
sıfatlara başvurulmuştur. 
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“Nâtâvânmün, sustmân, kâhilmânü hüm dângâsâ, 


Yogdur insânlik mening şa'nimdâ xâki todâmân.” beytinde anlamı 
güçlendirmek için birden fazla sıfata yer verilmiştir. Natevan “zayıf”; 
sustman “uyuşuk”; kahil “yaşlı” ve dengese “tembel” anlamlarına 
gelmektedir. Bu sıfatlar olumsuz anlamlarda kullanılmıştır. Şair, hiçbir işe 
yaramayan, boşa yaşayan bir insanın ağzından gazeli yazarken bu sıfatlardan 
faydalanmıştır. 


16. Soyut İfadeler 


Soyutluk her zaman basit ifadeleri sığlıktan kurtarmak başvurulan bir 
yöntemdir. Söyleyişe güzellik katarak şiirsel ifade yaratır ve okuyucunun 
zihninde daha zarif durumlar oluşturur. Eseri kaleme alırken sıfatların 
yanında soyut ifadeleri kullanımın çokluğu dildeki zenginliğin bir 
göstergesidir. Görüldüğü üzere şairimiz zengin bir sözcük dağarcığına 
sahiptir. Burada, eserde işlenmiş olan soyut ifadelerin sadece bir kısmı 
örneklendirilmiştir. Örneklenen bazı soyut ifadeler âcâl, âdâb, âdâlâr, âdât, 
âfgân, âh, âhd, âhlâg, âgıbât, âr, âsrâr, azddlık, âzdp, bâhrâ, baxt, behudâ, 
belâ, bârâkât, bohtân, buxl, câbr, câfâ, câhâlât, câsârât, cürm, çârâ, çidâm, 
dâng, dârd, dârmân, dâvrân, dâvvârvâr, dâyr, dil, dua, ehtirâm, erk, etigâd, 
Jâhm, faxr, fâzilet, fâlâkât, fârâgat, fârâh, fâth, fâydâ, fâyz, fâzl, fikr, firâg, 
fitne, fursât, fürgat, gânc, gârâv, gümân, gâflât, gâm, gâv, gayrât, gazâb, 
gurbât, gurur, hâcât, hâlâvât, hâmiyât, hagârât, hagıgat, hâsâd, hâsrât, 
hâvâs, hâyd, hâyât, hâybât, hâyrât, hâyvân, hâzl, hicrân, hikmât, himâyâ, 
himmdât, hirs, hiylâ, hizmât, huzur, hünâr, hüsn, ışg, idrâk, ilticâ, iltifât, imân, 
imkân, imtihan, imtiyaz, insâf, intizâm, intizâr, igbâl, igrâr, irddâ, islâh, istâk, 
istiğnâ, işânç, iştibâh, iştiyâg, işvâ, itibâr, itmâm, izzât, kâhiş, kâm, kâmdl, 
kârâm, kâyf, kâmçilik, kibr, körk, kudret, küç, küfr, külfât, lanât, lâtâfât, lütf, 
mâcâl, mâcârâ, mâdâniyât, mâdâr, mâdh, mahârât, mâkr, mâlâmât, manâ, 
magâm, magsâd, mârhâmât, marifât, mâsnâd, mâşaggat, mehnât, mizdc, 
mocizâ, muâmma, mükâfât, mürüvvât, müşkül, nâcât, nâdâmât, nâfâs, nâfrât, 
nâfs, ndm, ndmus, nâsihât, nasib, nâyrâng, nâz, ölim, ömr, öpke, pâsâd, 
pâyâm, pâyman, râst, râşk, râvnâg, râz, rızg, sâdga, sâdâgat, sâfâ, sâfâlât, 
sâfâr, sâvlât, sâvdl, sâvdd, sıdg, şâfgat, şân, şâk, şârâf, şevâ, şidr, şifâ, şübhâ, 
şührât, şükür, tâlei, tâdbir, tâgdfil, tâmânnâ, uygu, ülfât, ümid, vadâ, vâfâ, 
vâsl, vicdân, xabâr, xaydl, yâmaâgğ, zafer, zâvg, ziynât, zulm, zulmât 
şeklindedir. 
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“Köngildâ âhu câhânsozu yüz gamu ândüh, 


Dilimdâ dârdi firâgu bâşimdâ ming sâvdâ. ” beytinde görüldüğü gibi 
bu ifadeler düşüncelere daha derin bir anlam katmıştır. Zenginliğin bir başka 
göstergesi de söyleyişi güzelleştirmek için eş anlamlı sözcüklerin kullanılmış 
olmasıdır. Gazellerin genelinde bu kullanımın yaygınlığı söz konusudur. Ele 
alınan bu beyitte de görüldüğü gibi “dil” ve “gönül” sözcükleri aynı yerde 
kullanılmıştır. 


17. Madenler 


Bu başlık altında Özbek halkının işleyerek geçimini sağladığı 
madenlerle ilgili birkaç örnek verilmiştir. Bunlar âs/âli, dltın, câvdhir, 
câvhâr, dürr, firuzâ, gâz, incü, kân, kimya, kömir, madân, mârmâr, metal, 
nefi, temir, sâdâf, şor, totiyâ, yâgut, zâr, zümrâd şeklindedir. 

“Hâr târâf xıyâbânlâr tâpdi gül bilân ziynât, 

Mârmâring tınıg, âsfâlt yolmâ-yol pâyândâzing.” beytinde 
görüldüğü gibi mermer ve asfalt karşımıza çıkmaktadır. Bunların işlenmesi 
ülkenin refahı için çok önemlidir. Mermerin saf ve berrak olması zenginliğini, 
yolların asfaltlı olması da gelişmişliğini göstermektedir. Beyitte yol yol 
uzayan asfaltın bir ayak halısına benzetildiği ifade edilmiştir. Özbekistan 
coğrafyası yer altı zenginlikleri bakımından oldukça zengindir fakat işlemeye 
ancak bağımsızlıklarını kazandıktan sonra başlayabilmişlerdir. 


“Kân erdi büyük tâğlârü sâhrâlâr, âdirlâr, 
Âçildi bu sirlâr. 
Neftü kömirü gâz, temir, ölkâmgâ mâdâdkâr, 


Fân âhli xabârdâr.” dörtlüğü Özbekistan coğrafyasının madenle ilgili 
durumunu açıklaması açısından yeterlidir. 


18. Nehir İsimleri 


Câyxun, Sâyxun, Nârın, Sir, Şirinsây şiirlerde geçen nehir isimleridir. 
Bu nehirler Özbek topraklarına bolluk ve bereket getirmiştir. 


“Haygırib Nârin âzim dâryâ baxıl hâybât bilân, 


Tâşnâlârgâ bir gıyâ bâgmây ötârdi bemâldl.” beytinde adı geçen 
Narın Nehri, 807 km uzunluğunda olup Seyhun nehrinin sağ kaynak nehridir. 
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Narın Nehri Kırgızistan'ın en büyük ve en uzunu olup batıya Fergana Vadisi 
üzerinden Özbekistan'a doğru akan suyu bol bir nehirdir. 


“Şirinsây üstidâ Fârhâd, gılib tâş gazmâg iş icâd, 


Hâmâ mehnât bolib bârbâd, yürâkdâ gâldi ârmânlâr.” beytinde adı 
geçen Şirinsay, Sirderya Nehri üzerinde bulunan bir akarsudur. 


19. Sevgiliye Hitap Sözcükleri 


Aşk şiirlerinin başkahramanıdır. Âhu, cânân, canbaz, cânecân, dilbâr, 
dilbâstâ, dildâr, dilâfgâr, habib, hubâb, huştâr, mahbub, mâşug, mâftun, 
mâhligâ, mehribân, nazenin, nigâr, sultân, yâr gibi sözcükler şiirlerde çoğu 
zaman istiare yoluyla sevgili için kullanılmıştır. Sevgilinin özellikleri içinde 
acı ve ıstırak veren duygular vardır. Sevgilinin zulmettiği kişiler çoğu zaman 
zavallı, günahsız olan aşıklardır. Şairimiz şiirlerinde sevgiliyi daima 
yükseltmiştir. Sevgilinin olduğu her yer cennet olmadığı her yer 
cehennemdir. Sevgilinin varlığı bütün acıları unutturur. 


“Gözâl bir mehribân mahbubu ma'şugu nigârim bâr 


Gam ermâs kâhişu ândühü gayğu, gamgüzârim bdr.” beytinde 
sevgiliye söylenmiş en güzel söyler bir arada kullanılmıştır. Hepsi “sevgili, 
sevilen” anlamına gelmektedir. 


“Bu âdâlâtli şirin dâvrândâ dildâr oynâsin, 


Hâr tâmângâ tâşlâbân kâkillârin yâr oynâsin.” beytinde karşımıza 
çıkan dildar sözcüğü “güzel yar, âşık, sevgili, gönle hoş gelen, mihriban” 
anlamlarınadır. 


Ayrıca şiirlerde hem gerçek hem de mecaz anlamda kullanılan ahu, 
biçimi gelişkin, güzel kara gözlü geyik anlamındadır. Güzel gözlü, güzel 
kokulu ve ürkek olduğu için sevgiliye benzetilen âhu, edebiyatımızda birçok 
teşbihe neden olmuştur. Gözlerinin irice gayet siyah oluşu sevgilinin gözünü 
hatırlatır.!© 


20. Sovyet Rejim Unsurları 


Bu başlık altında şairin şiirlerinde işlediği Sovyet rejim unsurlarına 
değinilmiştir. Güçlü bir söyleyişe sahip olan şairimiz aynı zaman Sovyet 


10 Pala, İ. 2004. s. 14. 


| | : ) dl 263 
FOLKLOR AKADEMİ DERGİSİ 


Zehra Işık 


yönetimini öven, Sovyet yönetiminin ülkeye refah getirdiğini savunan bir 
düşünceye sahiptir. Yeni dünya anlayışı burada şiirlerinde etkili olan 
akımlardandır. Bu sebeple şairimiz aynı zamanda “Sovyet Şairi” unvanını 
almıştır. İşlediği bazı sözcükler dâvlât, hurşid-i Oktyâbr, Gitlâr, Kommünizm, 
komsomol, kolxoz, gızıl âskâr, gızıl bâyrâg, gızıl kârvân, gızıl mâydân, 
gollânmâ, Kremi, Lenin, Oktyabr, partiya, Rus, sovhoz, Sovyet, yolbâşçi, 
yoldaş şeklindedir. 


“Kolxozü sovxozdâ âg üylâr, gatâr keng köçâlâr, 


Yângi şâhrü yângi gışlâg bâğu bostân güllâdi. ” beytinde hem kolhoz 
hem de sovhoz karşımıza çıkmaktadır. 


Kolhoz, Sovyet döneminde kurulan kolektif tarım çiftlikleridir. Ekim 
Devrimi'nden sonra kurulmuştur ve bütünleşmiş bir nitelik taşır. Köylerde 
yaşayan halk buralarda çalıştırılmaya zorlanmıştır ve kadın erkek demeden 
en ağır işleri yapmışlardır. Kolhozlar, yetiştirdikleri ürünleri belirli fiyatlar 
karşılığında devlete satarlar ve planlama teşkilatının belirlediği esaslar 
çerçevesinde üretim yaparlar. 


Sovhoz ise SSCB döneminde, tarım sanayisini gerçekleştiren tarım 
fabrikaları niteliğindeydi. Doğrudan tarımsal üretimin yanı sıra kolhozlara 
örnek olma işlevi de vardı. Traktör ve makina bakımından tam donanımlı, çok 
sayıda teknisyen, mühendis, tarım ve hayvancılık uzmanının çalıştığı 
çiftliklerdi. 


Ayrıca şiirlerde kızıl bayrak, kızıl kervan, kızıl meydan, kızıl asker 
gibi tamlamalar yine Sovyet dönemini işaret eden simgelerdir. 


“Dâvyürâk, mehnâtgâ pâlvân komsomol derlâr seni, 


Çölni gılgây bâğu bostân komsomol derlâr seni. “ beytinde görüldüğü 
gibi sadece komsomollar için bir gazel yazılmıştır. Komsomollar, Genç 
Komünistler Birliği'nin kısaltmasıdır. Tam adı Leninist Genç Komünistler 
Birliği'dir. Sovyet Sosyalist Cumhuriyetler Birliği'nde en etkili politik gençlik 
örgütüdür. Rus Komünist Gençlik Birliği adıyla 29 Ekim 1918 tarihinde 
kurulmuştur ve aynı zamanda komsomol, bu partinin her bir üyesine denir. 


21. Şahsiyetler 


Bu başlık altında 291 gazelde geçen özel isimler ele alınmıştır. 
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Şairimiz düşünce itibariyle Ali Şir Nevai'yi kendine örnek almış ve onun 
izinden gitmiştir. Şiirlerinde onun etkilerini görmek mümkündür. Nevai'nin 
yirminci yüzyıldaki en önemli temsilcilerinden biridir. Âdöm ile Hâvvâ, Âli 
Şâr Nâvdiy, Ârifcân Oâsımâv, Bâhrâm, Câmiy, Câmşid, Çolpân, Âbu Âli 
Sinâ, Ferhâd ile Şirin, Fuzuli, Gafur Gulâm, Gitlâr, Xayyâm, Xusrâv, 
İskândâr, İliç, Lugmân, Lütfihân Ânâ, Lâylâ ile Mâcnun, Mugımiy, Ouddüs, 
Rüstâm, Sâbir Âbdullâ, Hâbibiy, Sâyfi, Tahir ile Zührâ, Usmân Yusupov gibi 
isimler karşımıza çıkmaktadır. 


“Ârğumâglâr oynâting mâydân ârâ, iş körsâting. 


Hâr biringiz cângdâ bir Bâhrâmu Rüstâm, cângçilâr.” beytinde 
karşımıza Behram ve Rüstem isimleri çıkmaktadır. Eserde en çok dikkat 
çeken unsurlardan biri de Behram isminin bir gazelde geçmesidir. Efsanevi 
bir Sasani hükümdarı olan Behram, yedi iklimde (Heft Peyker) yedi ayrı 
ülkede, yedi ayrı renkte yedi saray yaptırmış, her birinin içine yedi 
hükümdarın bir kızını alarak içine hatunlarını koymuştur. Haftanın her 
gününün her bir ayrı gecesinde buhatunlarından biri ile vakit geçirip, yer içer 
ve eğlenirmiş. Yedi güzel ile aşka ve meşke dalan Behram aynı zamanda 
yaban eşeği avlamaya da çok meraklı birisidir. Behram bir yaban eşeğinin 
peşinden bir mağaraya girmiş ve kaybolmuştur. Behram Gur ile ilgili bu 
hususlar divan şiirimizde malzeme olmuş ve bu öykülere çok sık telmihler 
yapılmıştır. Behram Gur ile ilgili yazılmış çok sayıda müstakil mesneviler de 
vardır. Behram şiirlerde ayş, işret, eğlence yedi, iklim, yedi güzel, yedi saray, 
gor yani yaban eşeği, av şikar, mağara-ı isal, Behram-ı asr, Behram-ı felek 
kelimeleri ile geçer. Ayrıca gür kelimesinin mezar anlamına gelmesinden de 
istifâde edilerek bu mazmuna dünyanın geçiciliği, zevk u safânın sona ermesi 
gibi anlamlar da yüklenmiştir 


“Ketdi dostim, bâş âlib sâyd etdi sâyyâdi âcâl, 


Ta'rıxın dedim Habibiy, (cânâcân şâir Gafur). ” beytinde şair Gafur 
Gulam'ın ölümü üzerine bir tarih düşürme yapmıştır. Gafur Gulam, Sovyet 
devri Özbek edebiyatının güçlü isimlerindendir. Edip, filozof şair, usta nesir 
yazarı vasıfları ile Özbek edebiyat hazınesine büyük katkı sağlayan ediplerin 
başında gelmektedir. Gulam; Firdevsi, Rudeki, Ömer Hayyam, Sadi, Hafız, 
Fuzuli, Nevai, Babür, Meşreb gibi şairlerin etkisinde kalmıştır. 1966 yılında 
vefat etmiştir. 
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Bulgular 


Eserde toplumla ilgili her konudan örnekler görmek mümkündür. Bu 
bakımdan oldukça hacimlidir. İncelenen 291 gazelde çoğunlukla sıfatlar ve 
soyut kavramlarla ilgili sözcükler kullanılmıştır. Ayrıca bazı gazellerde 
döneme damgasını vurmuş şairlere atıfta bulunulmuştur. Dönemin siyasi 
özellikleri de şiirde çok fazla yer bulmamıştır. Tespit edilen bazı sözcüklerle 
ilgili şunlar söylenebilir: 


* Helva, Özbek kültüründe önemli bir yere sahiptir. Habibiy de 
helvayı gazellerinde işleyerek toplumu bilinçlendirmeyi amaçlamıştır. Orta 
Asya halklarında helvanın çok uzun bir geçmişi vardır. Helva, göçebe bozkır 
kültürünün bir ürünüdür. Yapılması pratik ve saklanması kolaydır. Türk 
kültüründe sıradan bir yemek değildir. Helvanın bir de inanç boyutu vardır. 
Ölünün ardından helva pişirilir ve halka dağıtılır. Ayrıca özel günlerde, hayır 
işlerken ve saray mutfağında da helvanın özel bir yeri vardır. Şair, “Helva” 
adında kaleme aldığı gazelde de helvanın kültürel boyutunu işlemiştir. 


* Sovyetler döneminde ideolojik temelli bazı törenler gazellerde 
sıklıkla işlenmiştir. Bunlardan bazıları Kızıl Toy, Ekim Devrimi, Sovyet 
Ordusu Günü gibidir. Böyle olsa da Özbekistan bağımsızlığını ilan ettikten 
sonra bunların bazıları ortadan kalkmıştır. Fakat yılbaşı, 8 Mart Kadınlar 
Günü gibi günlerin kutlanmasına devam edilmiştir. Hatta Habibiy, 8 Mart 
adında kaleme aldığı bir mesnevi ile bunu kalıcılaştırmıştır. 


* Nevruz Türk Dünyasında önemli olduğu gibi Özbek kültüründe de 
önemli bir yere sahiptir. Şair bu konu ile ilgili birçok gazel kaleme almıştır. 
Nevruz, Orta Asya ve Orta Doğu halklarının eski geleneksel yeni yıl 
bayramıdır. Bu kutlama geleneği üç bin yıllık bir geçmişe sahiptir. Bu konuda 
birçok rivayet ve hikâye vardır. Bunlardan biri de baharın birinci günü kabul 
edilen bugün, doğaya iyiliği ve güzelliği getirmiştir ve kötülüğü kovmuştur. 
Toprağın canlanması ve ilk yaz ile yeniden diriliş Türk destanlarından 
Ergenekon'da karşılık bulmuştur. Eserde “Nevbahar, nevroz” sözcükleri bu 
bayramı karşılamaktadır. 


* Eserde “lale” sözcüğü ve bu sözcükten türeyen “laleruh, lalezar” gibi 
sözcükler oldukça fazla kullanılmıştır. Burada dikkat çekilmesi gereken 
husus şudur. Özbek kültüründe Lale şenliği düzenlenmektedir ve şiirlerde 
buna gönderme yapılmıştır. Lale şenliği, Nevruz bayramından sonra nisanın 
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sonu ve mayısın başlarında laleler açıldığında yapılmaktadır. Bahar 
şenliklerinin önemli törenlerindendir. Kırlarda ve bayırlarda laleler açtığında 
halk kırlara ve bahçelere çıkarak kutlamaktadır. Lale şenlikleri çiçek 
şenlikleri arasında önemli bir yer tutar. Şenliklere katılanlardan bazıları lale 
bahçelerine bu ortamın manevi huzurunu almak için gitmektedir. Bu şenliğin 
en temel işlevi ise toplumun bilinçli bir şekilde yorgunluk çıkarması ve tabiat 
güzelliğinden hoşnut olmalarıdır. 


* Pers mitolojisine ait unsurlar yine eserde kendine yer bulmuştur. 
Behram bunlardan biridir. Arapça ve Farsça kaleme aldığı çok güzel şiirleri 
vardır. Behram-ı Gur, hayatı, av ve aşk maceraları ile Ali Şir Nevai'nin Seb”a- 
i Seyyare, Firdevsi'nin Şeyhame, Genceli Nizami'nin Heft Peyker gibi 
mesnevilerine de konu olmuştur. 


Çalışmamızın ana kaynağını oluşturan bu eser söz varlığı açısından 
oldukça zengin bir içeriğe sahiptir. 20. yüzyılda kaleme alınmış olan bu 
eserde, Özbek kültüründen mutfağına, gıdadan eğitime, toplumdan sevgiliye 
söylenmiş güzel sözlere, edebi terimlerden ünlü şahsiyetlere kadar birçok 
konuda şiir kaleme alınmıştır. Temaların belirlenmesi, milletlerin sosyal ve 
kültürel hayatlarıyla ilgili yorumlarda bulunulması için oldukça önemli bir 
noktadır. 


Eserde bulunan sözcüklere dikkat edildiğinde her iki milletin kültürel 
unsurlarını karşılaştırarak ortak bir kültür oluşturmak mümkündür. Şair, 
temaları işlerken sadece Özbek kültürüne bağlı kalmamıştır, aynı zamanda 
farklı milletlerin kültür ve edebiyatlarından da yararlanmıştır. Bu da tematik 
zenginliğin bir sebebidir. 


İncelediğimiz Divan adlı eserde bazı sözcüklerin kavram alanı çok 
geniştir. Tek bir sözcükle aynı dizenin içinde en az iki anlam kastedilerek 
kullanılmıştır. Bu duruma birkaç örnek vermek gerekirse; 


Metinde geçen şehnaz sözcüğü hem “Özbeklerde dokunan bir kumaş 
türü” hem de “Türk müziğinde bir makam” anlamlarına sahiptir. 


“ÇOılsâ xırgâyi biri, âtlâs togıb gülyâr ogıb / Mâki birlâ cor etib gılgây 
biri şâhnâzlâr.” 


Legkevay sözcüğü “hafif” ve pabeda sözcüğü “zafer” anlamına 
sahipken metinde bir tamlama oluşturarak “insan taşıyan araç” anlamında 
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kullanılmıştır. Ayrıca pabeda sözcüğü metinde “bir araba markası”nı 
karşılamaktadır: 


“Köp zâmân yürdim yâyâv tâ âvc âlib ilmü fânim / Legkâvây 
“Pâbedâ” boldi emdi izvâşim mening” 


Ayak sözcüğü metinde hem “insana ait bir organ” hem de “kadeh” 
anlamlarında kullanılmıştır. 

“Hâr lâhzâ mening könglim yâr istârü bâğ istâr / Yâr ilgidâ bâğ içrâ 
mây tolgân âyâğ istâr.” (Kadeh anlamında) 

“Âylândi tez göyâ uçib, yergâ tegib, tegmây âyâğ / Bilmâm kâbütâr 
çarx urib gılgândâ pârvâz oynâdi.” (Ayak anlamında) 


Ouş sözcüğü “yumurtlayan omurgalılardan, akciğerli, sıcakkanlı, 
vücudu tüylerle örtülü, gagalı, iki ayaklı, iki kanatlı uçucu hayvanların ortak 
adı” anlamındadır. Fakat bir dizede polât guş kullanımı mevcuttur ve “uçak” 
anlamında kullanılmıştır. 


“Polat guş oynâtib uçgur hâvâ bilân bârâmiz.” (Uçak anlamında) 
“Pârvâz ilâ kökkâ uçsâ guşlâr.” (Kuş anlamında) 


Özbek şairi Mevlâna Habibiy, zengin bir sözcük dağarcığına sahiptir 
ve Türkçeyi başarılı bir şekilde kullanmıştır. Devân'da Türkçe ve Özbekçe 
sözcüklerin yanında Arapça, Farsça, Rusça ve İtalyanca gibi dillerden de 
sözcük örnekleri görmek mümkündür. Bunun yanında zenginliğin bir ifadesi 
olarak da eş anlamlı sözcüklerin oldukça fazla olduğunu ifade etmek gerekir. 
Örneğin gönül-dil, er-asker-sipah-leşker, ekmek-nan-kömeç, yemek-aş, 
sagar-kadeh-ayak-sehba, gülistan-gülbağ-gülşen, telbedivane, sebz-çemen 
gibi sözcükler bir arada kullanılmıştır. 


Sonuç 


Bir şiirin nesilden nesle aktarılarak yüzyıllar boyunca yaşaması içerik 
ve söyleyişin başarısına bağlıdır. Her iki unsur kusursuz bir şekilde bir araya 
getirildiğinde ortaya ölümsüz eserler çıkmaktadır. Bir şiir ahenk olarak eğer 
başarılı değilse sözcükler ne kadar titizlikle seçilirse seçilsin, hiçbir zaman 
kalıcı olamaz. Şairleri şair yapan tek şart budur. Şiirin ahenk unsurlarını 
başarılı bir şekilde işleyen bir şair her zaman şiirin öncüsü olmuştur. 
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Mevlâna Habibiy'nin şiirleri devrinde çok okunmuştur. Birçok şiiri 
bestelenmiştir; sazendeler ve hanendeler tarafından icra edilmiştir. Bunun 
sebebi işlediği konular ve kendine özgü söyleyiş biçimidir. Başarılı bir şair 
olduğu için “Sovyet Şairi” olarak ödüllendirilmiştir. Şair bütün ömrünü şiire 
adamış ve bu uğurda çalışmalarını sürdürmüştür. 


Hazırlanmış olan yüksek lisans tezinde 291 gazel bir bütün halinde 
incelenmiş olup gazellerdeki söz varlığı tespit edilmiştir. Eser büyük ölçüde 
Türkçe sözcüklerle söylenmiştir. Derin bir söyleyiş ve zengin bir içeriğe 
sahiptir. Şiirler büyük bir incelikle işlenmiştir ve Türkçe aruza başarılı bir 
şekilde uygulanmıştır. Şair, halk söyleyişlerinden, deyim ve atasözlerinden 
çokça faydalanmıştır. Kullandığı uyak ve redifler şiirlere açıklık katmıştır. 
Şair çok fazla temada şiir yazmıştır. Bu durum kendisinin her alanda 
yetkinliğinin olduğunu göstermektedir. Zengin bir sözcük dağarcığı ve derin 
bir kültürel yapıyla yaşayan şair, bunları şiirlerine aktararak halkının da 
bunlardan faydalanmasını istemiştir. 


Şirlerde kullanılan deyimler ve atasözleri, şairin söyleyişine 
zenginlik katmıştır ve anlatılmak istenenler daha ince bir şekilde verilmiştir. 
Şair klasik edebiyatın izlerini devam ettirse de yerli bir söyleyiş tarzı 
geliştirmiştir. Bir kavramı anlatırken başka bir sözcüğün kavram alanından 
faydalanarak daha derin bağlar oluşturmuştur. Kendinden önce gelen Nevai, 
Babür, Hüseyin Baykara gibi büyük şairlerin izlerini sürdürmüş ve kendinden 
sonra gelecek olan şairlere de yol gösterici olmuştur. 


Bugüne kadar Mevlâna Habibiy ile hiçbir çalışma yapılmamış olması 
hem Özbek hem de Türk Dünyası edebiyatı için oldukça büyük bir eksikliktir. 
Bu çalışma ile Habibiy'nin üslubu ile ilgili temel taşlar tespit edilmiştir. Tez 
çalışmasında incelenen 291 gazelde toplamda 2983 madde başı sözcük tek 
tek sınıflandırılmıştır. Temel söz varlığının sınıflandırılması ile şairin sözcük 
dağarcığının ne kadar zengin olduğu tespit edilmiştir. Gazellerdeki anlam, 
beyitlerin uğradığı anlam değişmelerine ve aktarmalara göre şekillenmiştir. 
Sözcüklerin farklı anlamları yorum çeşitliliğini ortaya çıkarmıştır. Temaların 
zenginleşmesi bu durum sonucunda ortaya çıkmıştır. Sözcüklerin farklı 
anlamlarının bir arada verilmesi ve bunun başarılı bir şekilde yorumlanması 
şairin dili kullanma becerisiyle alakalıdır. Sözcüklerin sınırları ancak 
bağlamdan hareketle şiirin içinde çizilebilmektedir. Bu da ancak temalara 
hâkim olmakla mümkündür. 
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Habibiy'nin dil kullanımı, üslup özellikleri, söz varlığını belirleme 
gibi unsurlar bu çalışmanın temelini oluşturmuştur 20. yüzyıl Özbek 
edebiyatının en önemli eserlerinden biri sayılan bu Devân, söz varlığının hem 
sayısal hem de anlamsal olarak tespit edilmesi bakımından oldukça zengindir. 
Bu çalışma ile özelde Türkiye ve Özbek edebiyatlarına genelde ise Türk 
dünyası edebiyatlarına büyük katkı sağlanacağını düşünülmüştür. 
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Öz 

İlk kez 1961 yılında yayımlanan Kedi ve Ölüm adlı eser Hikmet Erhan Bener'in ölmek 
üzere olan bir ressamın hayatını geriye dönük genişletmelerle aktardığı bir eseridir. Roman 
kişisi Zahit İloğlu çevresinde gelişen olaylar ölüm psikolojisi ile yansıtılır. Yazar ölüm 
düşüncesini ve insan hayatını kaderci bir yaklaşımla ele alır. İnsanın ölüm karşısındaki 
çaresizliğini, ölümün insan üzerindeki etkilerini, kaderle özgür iradesi arasında kalmış bir 
birey üzerinden anlatır. Ölüm düşüncesinin insan psikolojisindeki yansımalarını çeşitli 
semboller ile somutlaştırır. Romanın başkişisi olan Zahit İloğlu'nun bir ressam olması eserin 
aynı zamanda resim sanatı ile de ilişki kurmasını sağlar. 

Bu yazıda, Kedi ve Ölüm romanındaki birey psikolojisi incelenmiş ve ölmek üzere 
olan bir bireyin düşünceler dünyası, semboller üzerinden aktarılmıştır. Çalışmanın son 
bölümünde ise, eserin resim sanatı ile olan bağlantısının ortaya çıkarılması amaçlanmıştır. 
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A FATALISTIC AND PSYCHOANALYTIC APPROACH TO ERHAN 
BENER'S CAT AND DEATH AND PICTORTAL READING OF THE SENSE 
OF DEATH IN THE NOVEL 


Abstract 

Published in 1961 for the first time, the book Cat and Death, ıt is a work by Hikmet 
Erhan bener, a painter who lives on death, with retrospective expansions. The events that 
develop around the novel's person Zahit İloğlu are reflected in the psychology of death. The 
author deals with the idea of death and human life in a fatalistic manner. He describes the 
desperation of man against death, the effects of death on man, through an individual who 
has remained between destiny and free will. He embodies the reflections of the thought of 
death in human psychology with various symbols. Zahit Iloğlu, who is the head of the novel, 
isa painter, which enables him torelate to the art of painting at the same time. 


In this article, the psychology of the individual in the novel Cat and Death is 
examined and the world of thoughts of a dying individual is conveyed through symbols. In 
the last part of the article, it is aimed to reveal the connection of the work with the art of 
painting. 

Keywords: Erhan Bener, Cat and Death, Fatalism, Psychoanalysis, Picture, Death 
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Giriş 


Hikmet Erhan Bener'in Kedi ve Ölüm adlı romanı ilk olarak 1961 
yılında Ara Kapı! adıyla yayımlanır. Gazeteci Jean-Pierre Dorian tarafından 
1965 yılında Fransızcaya çevrilen eser Le Chat et la Mort adıyla 
yayımlanmasından sonra Fransız-Türk Kültür Cemiyeti Büyük Roman 
Ödülü'ne layık görülür. Fransızca baskısı sonrasında yazar, eserinin ismini 
değiştirme kararı alır ve Fransızca çevirisiyle aynı anlama gelen Kedi ve Ölüm 
adını kullanmayı tercih eder. 


Kedi ve Ölüm, altmışlı yaşlarda bir ressam olan Zahit İloğlu'nun 
ölümcül bir hastalığa yakalandığını ve sadece üç aylık bir ömrünün kaldığını 
öğrenmesiyle başlar. Geriye dönük genişletmelerle geçmişi ile bugünü 
arasında gidip gelen ressam, yaşamla ölüm arasındaki varoluşunu 
sorgulamaya başlar. Eserin ilk olarak Ara Kapı adıyla yayımlanmasının 
sebebi de Zahit İloğlu'nun kendini hayat ile ölüm arasında arafta, arada 
kalmışlık durumunda hissetmesidir muhtemelen. Anılacak hiçbir güzel yanı 
olmayan bir çocukluk dönemi geçiren Zahit, ortaokula gittiği zamanlarda 
Milli Eğitim Bakanlığı'nın açtığı sınavı kazanır ve resim eğitimi almak için 
Brüksel'e gönderilir. Zahit'in burada geçirdiği yıllar onun kişiliği ve sanat 
anlayışı üzerinde etkili olur. Büyük ressam olma arzusu içerisinde olan Zahit, 
doğu ve batı kültürü arasında sıkışıp kalır. Ülkesine döndüğü yıllarda 
arzusunu devam ettiren ressam, memleketindeki sanat ortamında yer 
edinemeyeceğini düşünür ve hayallerini resim öğretmenliği yaparak 
gerçekleştirmek ister. 


Türkiye'ye döner dönmez evlenen ressamın önce bir oğlu sonra da bir 
kızı olur. Kızını beş yaşındayken İstanbul'u kavuran İspanyol gribinden 
kaybeden Zahit, hayat karşısındaki ölüm duygusunu belki de ilk kez hisseder; 
yıkılır, fakat yine de yaşamaya devam edecek gücü kendinde bulur. Yirmi beş 
yıllık evliliğin ardından ölüm bir kez daha sahneye çıkar ve karısını elinden 
alır. Bu yirmi beş yıllık evliliğinin anılacak hiç güzel yanının, değişik 
yönünün olmadığını düşünen ressam kadere inandığını dile getirerek fatalist 
bir tutum içerisinde ikinci evliliğini yapar. İlk evliliğinde bilinçli olmadığını 
ifade eden ressam, bu kez de arzularıyla hareket ederek gerçek bir kadına 


: Hikmet Erhan Bener, Ara Kapı, Dün — Bugün Yayınevi, Ankara, 1961. 
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ihtiyacı olduğunu söyler. Böylece ikinci eş seçiminde cinsel dürtü ve tutkular 
önemli rol oynar. Zahit'in ikinci eşi kendinden oldukça genç olan, çok güzel 
ve şehvetli olmamakla birlikte erkekler tarafından çekici bulunan ve 
arzulanan bir femme fatale? kadındır. Zahit gibi onun da ikinci evliliğidir. Bu 
evlilik toplum tarafından uygun görülmez. Zahit'in arkadaşları, onun yirmi 
beş yaşında bir oğlu olduğu, bu yüzden kendisinin genç bir kadınla 
evlenmesinin münasip olmadığı görüşündedirler. Bu düşünce Zahit'in evliliği 
boyunca zihninde sürekli tekerrür eder. Öleceğini öğrendiği gün eşini ve 
oğlunu birlikte yürürken görmesi üzerine düşünceleri daha da yoğunlaşarak 
kendini göstermeye devam eder. Eşi ile oğlu arasında bir ilişkinin olabileceği 
fikri onu şüpheci bir kimse hâline dönüştürür. Zihninde kurguladığı 
tahayyüller ikili arasındaki bağa kuşkulu bir bakışın yansımaları olur. Ölüm 
düşüncesinin beraberinde getirdiği bu olumsuz düşünceler âlemi, eser 
boyunca ressamın aklı ile duyguları arasında çatışmaya sebep olur. 


Ölüm korkusu, huzursuzluk, kaygı, endişe ve kuşku gibi duyguları 
yoğun bir şekilde bünyesinde barındıran Zahit'in, ölmeden önceki en büyük 
gayreti bir sanat eseri yaratma çabasıdır. Bu eserin onun dünyadaki 
ölümsüzlüğünü devam ettirecek bir eser olduğunu ve kalıcılığını bu şekilde 
sağlayabileceğini düşünür. Fakat zamanı bu eseri meydana getirmeye yetmez. 


Öleceğini öğrendiği günden itibaren ölümüne dek geçen sürede 
Zahit'in ölüm düşüncesi çeşitli semboller üzerinden verilir. Zahit, başlarda 
somut bir ölüm düşüncesine inanmayan, yaşama sevinci olan bir birey olarak 
gösterilir. Roman ilerledikçe Zahit”in ölüm düşüncesi korku ile birleşir. Soyut 
bir korku olarak verilen ölüm korkusu; kedi, örümcek, kadın gibi varlıklar 
üzerinden aktarılarak somutlaştırılmaya çalışılır. Ölmek üzere olan bir 
insanın hayata bakış açısı yer yer fatalist bir izlenim ve kabullenme ile 
yansıtılırken yer yer de ölüm, varoluş fikri kuşkucu bir bakışla sorgulanır. 
Yazar, Zahit'in içinde bulunduğu psikolojiye ve ölüm düşüncesinin insan 
üzerindeki etkilerine yoğunlaşır. Bu psikolojiyi yansıtabilmek için de 
Freud'un psikanalitik kuramından! faydalanır. 


2 “Femme fatale, erkeklerin çok çekici buldukları, ancak onlara bela ve mutsuzluk getiren çok güzel kadın 
demektir. Batı edebiyatında çekici, baştan çıkarıcı, felakete neden olan kadının birçok örneği görülür” (Çıkla, 
2016: 259). 


3 Psikanalitik kuram, Sigmund Freud'un çalışmaları üzerine kurulmuş bir psikolojik kuramlar ve yöntemler 
ailesidir. Bir psikoterapi tekniği olarak psikanaliz, hastaların zihinsel süreçlerinin bilinçdışı unsurları arasındaki 
bağlantıları ortaya çıkarmaya çalışır. 
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Romanın başkişisinin bir ressam olması ve olayların onun gözünden 
aktarılması, eserin resim sanatı ile ilgili olabileceğini göstermekle birlikte; 
metin içerisinde renklere, ressamlara ve tablolara yapılan göndermeler bu 
ilgiyi kanıtlar niteliktedir. Eserde resme yüklenen görev metnin tematik 
mahiyetini ön plana çıkarmaktır. 


Kader ile Özgür İrade Arasında Kalan Birey 


Kader kavramı; “Yazgı, genellikle kaçınılmaz kötü talih” (Akalın vd., 
2009: 1026) olarak tanımlanırken onunla eş anlamlı bir kelime olan yazgı 
kavramı ise; “Bütün olayları önceden ve değişmeyecek biçimde düzenlediğine 
inanılan doğaüstü güç, ezeli takdir, yazı, alın yazısı, hayat, kader, 
mukadderat, takdiriilahi” (Akalın vd., 2009: 2153) şeklinde tanımlanır. 
Felsefi bir kavram olan yazgıcılık; 


“İnsanın tüm eylemlerinin ve gerçekte bütün olayların önceden 
belirlenmiş olduğu, dolayısıyla olayların seyrini değiştirme yönündeki tüm 
teşebbüslerin nafile olduğunu öne süren; tüm olayların değişmezcesine 
ayarlandığını ve önceden belirlendiğini, insan varlıkları tarafından hiçbir 
şekilde değiştirilemeyeceğini ve geleceğin insan varlıklarının denetimi 
dışında olduğunu, insanın kendi yazgısını da değiştiremeyeceğini, tarihin 
akışının tersine çevrilemeyeceğini, her şeyin önceden belirlendiği gibi 
olacağını savunan anlayış” (Cevizci, 1999: 924) 


biçiminde ifade edilir. Kader ve yazgı kavramlarının karşısında duran 
bir kavram olarak ifade edebileceğimiz irade ise; “Eylemlerimizi, arzu, niyet 
ve amaçlarımıza göre, kontrol altında tutabilme ve belirleme gücü” (Cevizci, 
1999: 469) olarak tanımlanır. 


Kedi ve Ölüm romanında Zahit, eser boyunca kader ile özgür iradesi 
arasında kalan bir birey olarak sunulur. Öleceğini öğrendiği ilk andan itibaren 
olaylara kaderci bir bakış açısıyla yaklaşır. Bunun ilk somut örneği kendini 
ölüm karşısında çaresizlik düşüncesi olarak gösterir. “Doktordan, üç ay 
içinde öleceği haberini alınca bayağı hafifledi. Ölüm o kadar önemli değildi 
sanki. (Kolay kolay inanılmıyordu buna zaten.) Bundan sonra çeşitli kötü 
ihtimaller üzerine kafa yorup üzülmeye lüzum kalmamıştı. Çaresizlik, bütün 
bu sıkıntılardan kurtarmıştı onu”(Bener, 2019: 23). Zahit, ölümün onun alın 
yazısı olduğunu, bunun önceden belirlendiğini ve değiştirilemeyeceğini 
çaresizlik içerisinde kabul eder. Fakat bu kabul edişin arkasında sorgulayıcı 
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bir iradenin tezahürlerini görmek de mümkündür. “Hiçbir zaman gerçek 
olarak inanmamıştı ölüme” (Bener, 2019: 25), ifadeleri; bağlamdan hareketle 
değerlendirildiğinde, Zahit'in ölüm gerçeğini kabul etmekte zorlandığı ve 
özgür iradesi ile kaderi sorguladığı görülmektedir. 


Kadercilik anlayışı Zahit'in ilk eşinin ölmesi ve bu olay üzerine ikinci 
evliliğini yapmasında da kendini gösterir. Zahit'in eşinin ölmesinin kaderinde 
yazılı olduğu ve ikinci kez evlenmesinin de onun kaderi olduğu anlatıcı 
tarafından dile getirilir. “Sonra, işte hiçbir değişik yönü, anılacak hiçbir 
önemli günü olmayan, yirmi beş yıllık bir evlilik hayatından sonra, bu kez de 
karısı ölüvermişti ansızın. Kadere inanırdı. Aradan çok geçmeden ikinci kez 
evlendi” (Bener, 2019: 25). Zahit'in bu evliliği yapmasındaki ana unsur aşk 
ve şehvet duygularıdır. Çapkınlık, cinsel istek, arzu etme ve edilme hâli; onun 
mizacında olan unsurlardır. 


Fatalist bir yaklaşımın örneğini veren Diderot, Kaderci Jacgues ve 
Efendisi (2019: 5-6) adlı eserinde; “Âşık olduğum için bana kim ne 
söyleyebilir? Âşık olmak veya olmamak insanın elinde midir? Âşık olduktan 
sonra, âşık olmayanlar gibi davranmak mümkün müdür?” ifadeleri ile aşk 
duygusunun insanın özgür iradesi ile seçebileceği bir duygu olmadığını adeta 
insanın irade yitimi yaşayarak karar verme ve seçebilme mekanizmalarını 
devre dışı bıraktığını dile getirir. İnsanın kaderinin doğuştan belli olduğu 
düşüncesini ihtiva eden: “Şu dünyada başımıza gelen iyi veya kötü her şey 
alnımıza yazılmıştır? (Diderot, 2019: 6), cümleleri de Zahit'in hem ikinci 
evliliğini yaparken benimsediği tavrı hem de ölüm karşısındaki çaresizlik ve 
kadere inanç düşünceleriyle uyumludur. Diderot'un değindiği cümleler, 
bireyin özgür iradesi ile eylemde bulunup bulunamayacağı problemini 
açıklayan ve yazgıcılık kavramını tanımlayan şu düşüncelerle benzer bir 
anlama işaret etmektedir; 


“Evrenin bir plan dâhilinde Allah tarafından yaratıldığı düşüncesi en 
ileri düzeyde İslam düşüncesinde temellendirilmiştir. Bunun fatalizmi 
ilgilendiren temel noktası, Tanrı'nın kader planında insanın özgür iradesi ile 
eylemde bulunma özgürlüğünü yok edip etmediği problemidir. Bu bağlamda 
yazgıcılık, Tanrı tarafından önceden belirlenmiş bu planın, insanın özgür 
iradesini ortadan kaldırdığını savunan düşünceyi ifade eder. Buna göre, 
fatalizmin insan hayatının ve eylemlerinin önceden külli plan içerisinde 
belirlendiği, insanın bu denetimin dışına çıkamayacağı, dolayısıyla istenciyle 
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bütün eylemlerinde mutlak bir zorunluluk altında bulunduğunu savunan 
düşünce akımı olduğu söylenebilir” (Cevizci, 2009: 79). 


Geriye dönük genişletmelerle tanık olduğumuz Zahit'in geçmiş 
yaşantısında ilk evliliğini yaptığı kadının evlenme fikrini kabul ediş biçimi 
onun özgür iradesini kullanmayan, irade yönetimini başkalarının yapmasına 
izin veren, olay ve olgular karşısında hayır diyemeyen bir insan olduğunu 
gösterir. “Orta hâlli bile sayılmazdı ailesi. Fazla bir çeyizi yoktu. İlkokuldan 
sonra babası okumasını istememişti. Elinden dikiş gelir, ev hanımı, 
terbiyeli... Hepsi bu. Daha fazlasını bekleyemeyeceğini biliyordu. Razı 
olmuştu kaderine” (Bener, 2019: 34), cümleleri insanın hayır diyemeyerek 
kaderini kabullenişinin bir örneğidir. Hâlbuki insan hayır diyebilen bir 
varlıktır. “Hayvanla insan karşılaştırılırsa, insan hayat nimetlerinden 
(hayatın sunduğu iyiliklerden) vazgeçebilen, çıplak realiteye ebedi hayır 
diyen, çıplak realiteyi ebedi yadsıyan bir varlık olduğu hâlde, hayvan 
realiteden tiksinip kaçtığı zaman bile, ona 'evet' diyen bir varlıktır” 
(Mengüşoğlu, 2017: 459). O hâlde insan olmanın en belirgin özelliği 
çevremizdeki olay ve olgulara karşı hayır diyebilmektir. Ancak burada 
Zahit'in ilk eşi özgür iradeden yoksun, başkaları tarafından yönlendirilen, 
kaderine boyun eğen ve koşulsuz kabul eden bir kimlik olarak verilir. 
Evliliğin diğer tarafı olan erkek boyutunda da Zahit için söylenen; “Daha 
evliliğinin ilk gününden beri, kendini bir çeşit kader kurbanı sayarken, hep 
böyle bir sebebe sarılma ihtiyacı duymuştu” (Bener, 2019: 36), ifadeleri ile 
evliliğin iki taraf açısından da tercih edilerek yapılmadığı, kaderin bu ikilinin 
yollarını birleştirdiği düşüncesi sezdirilir. 


Zahit'in ölüm karşısındaki kaderci tutumu eserde sık sık tekrar edilir. 
“Belki doğuştan, çarpışacak kadar güçlü yaratılmamıştı. Kahramanlık da 
Tanrı vergisi bir meziyetti ne de olsa” (Bener, 2019: 63). Anlatıcı ağzından 
dile getirilen bu cümlelere bir paragraf sonra Zahit tarafından adeta cevap 
verilir; “Kendi düşen ağlamaz. Benim alınyazım da böyleymiş. Ne yapalım? 
Vermemiş mabut, neylesin Mahmut!” (Bener, 2019: 63). 


Kedi ve Ölüm romanında özgür irade Zahit'in bir sanat eseri meydana 
getirmek istemesiyle ortaya çıkar. Bir sanat eseri yaratmanın ön koşulunun 
aşk olduğu söylenir. “Sanat her şeyden önce bir aşk sorunuydu” (Bener, 
2019: 72), ifadesinden de anlaşılacağı üzere sanat eserinin aşk ile beslendiği 
ve geliştiği fikri savunulur. Zahit, ölüme karşı kaderci tutumunu ve ölümün 
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kendisini ancak bir sanat eseri yaratarak yenebileceğini düşünür. Bu düşünce 
onun kader karşısında iradesini kullanış biçiminin bir yansımasıdır. 
“Sanatçının işlediği, şekil verdiği problemler, hem insanın varlık- yapısı ile, 
David Hume'un bir deyimi ile, onun değişmeyen doğası ile hem de yalnız 
kendi çağına, gelip-geçen, değişen durumlarla ilgilidir. Derinliğine göre 
sanatçı, geçici olanla, geçici olmayan, ölümsüz olanı, görünüş alanına 
çıkararak gösterebilir” (Mengüşoğlu, 2017: 329). Bu sanatçının kendi 
tercihidir. Zahit'in tercihi ise geçici olanı yani kendini, yaratmak istediği eseri 
ile ölümsüzleştirmektir. 


Yaratıcı bir yeteneğe sahip olan insan, bunu insan olmanın getirdiği 
sınırlılığının dışında; tabiatındaki ölümsüz olma güdüsüyle bu yeteneğine bir 
çıkış yolu bulma gereksinmesi duyar. “Biliyordu ne istediğini. Kimsenin 
yapmadığı, bir daha kimsenin yapamayacağı, Tanrısal bir eser. Hayatı 
boyunca renk renk manzara resimleri, natürmortlar, modelsiz ezbere çizilmiş 
nüler yaparken bile düşünmekten geri kalmadığı, o kendisini ölümsüzlüğe 
eriştirecek büyük eser olduğu gibi kafasının içindeydi” (Bener, 2019: 79). 
Anlatıcı bu cümlelerde Zahit'in “tanrısal bir eser” yaratmak istediğine dikkat 
çeker. Bu istek metnin ilerleyen bölümünde kendini ifşa eder. “Yapmak 
istediğinin gerçekte bir resim, bir tablo değil, belki bütün hayatını, 
umutlarıyla ve kırıklarıyla, yaşanmış, yaşanmamış bütün aşklarıyla, emelleri, 
küskünlükleri, neşe ve kederleriyle, çabaları ve boşluğuyla tanımlayacak bir 
çeşit destan olduğunu hissediyordu. Tanrısal bir güç gerekti bu destanı 
yaratmak için” (Bener, 2019: 80), ifadelerinde Zahit'in kaderci tutuma tepki 
olarak özgür iradesini kullandığı hatta kaderin Tanrı tarafından önceden 
yazıldığı görüşünden hareketle kaderi, ölümü yenebilmenin ancak Tanrı'nın 
yerine geçebilmekle, Tanrı gibi yaratabilme gücüne sahip olabilmekle 
mümkün olabileceği düşüncesi sezdirilir. Kadere karşı özgür iradenin en 
büyük başkaldırısı olarak niteleyebileceğimiz bu cümleler, Zahit'in irade 
yitimi yaşadığını gösteren; “Kafanın içinde olgunlaştırabildin mi eserini, 
tamam. Ötesi basit. Herkesin yapabileceği şey. Yapacağım. Göreceksiniz. 
Kafamın içinde hazır hepsi. Yıllardan beri hazır. Bir başladım mı...” (Bener, 
2019: 74) ifadeleri ile işlevselliğini yitirir. Kendinde bir işe başlama gücünü 
bulamama, sorumluluk alamama durumu içerisinde olan Zahit, ölümsüzlüğe 
kavuşacağı eseri meydana getiremez. Böylece bir kez daha kaderin kollarına 
kendini bırakır. 
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Ölüm Karşısında Bireyin Psikolojisi 


Kendine ayrılan zamanın sınırlı olduğunun ve yaşamın sona 
ereceğinin farkında olmak, insanı anlamlı bir yaşam sürüp sürmediği 
konusunda kaygılandırır. Anlamlı bir yaşamı gerçekleştiremeyen insan 
kendini suçlar ve bu duygusuyla yüzleşmemek için geliştirdiği kaçınma 
mekanizmaları giderek kendine daha fazla yabancılaşmasına neden olur. Üç 
aylık bir ömrünün kaldığını öğrenen Zahit'in içinde bulunduğu durum bu 
cümleleri destekler niteliktedir. Altmış yıllık bir ömrü nasıl geçirdiği 
gözlerinin önünden geçen ressamın sorgulamaları, anlatıcı tarafından geriye 
dönük genişletmelerle verilir. “Önemli olan altmış yıl olsun, üç ay olsun, 
yaşamayı bilmekte, yaşamaya gereği kadar değer verebilmekte değil miydi? 
Ama nasıl yaşamak?” (Bener, 2019: 44). 


Zahit anlamlı bir yaşam sürüp sürmediği, dünyaya kendinden bir 
şeyler bırakıp bırakmadığı kaygısı ile ömrünün son dönemlerini geçirmeye 
çalışırken kaygılarının boyutunun artması üzerine düşüncelerini olumluya 
çevirmeye çabalar. “Evef, ömür denen şey kısa süreli bir düş, bir acayip gölge 
oyunundan başka bir şey değilken ne diye üzülmeli, sıkılmalı, her şeyi kendine 
dert edinmeliydi ?” (Bener, 2019: 37). Ressamın ömür hakkındaki olumlayıcı 
tavırları aslında onun içinde bulunduğu ölüm korkusu karşısında kaçınma 
mekanizmalarını kullandığının göstergesidir. İnsan yaşamının kısalığını, 
hayatın insanlar için bir düşten ibaret olduğunu söyleyerek kendi duygularına 
yabancılaşır, ölüm düşüncesini mantığa büründürmeye çalışır. “ “Ne olmuş 
yani, * dedi. “Öleceksek öleceğiz. Bu dünya böyle gelmiş, böyle gider, iş ki öyle 
pek acı çekmeden, şöyle geçti Galip Dede candan yahü deyip gidiversek” 
(Bener, 2019: 46), ifadeleri de bu düşünceyi desteklemektedir. 


Kaygı duygusunun çoğu kez korku duygusu ile birlikte ortaya çıktığı 
söylenir. Kaygı ile korkunun birbiriyle ortak noktaları bulunur: 


“Her iki duygu da yaklaşmakta olan bir tehlikeye karşı geliştirilmiş 
duygusal tepkilerdir. Her iki duyguya da bazı bedensel belirtiler eşlik 
edebilir. Ancak iki duygu arasında çok önemli bir fark vardır. Korku, herkes 
tarafından tehlikeli olarak kabul edilen bir duruma karşı yaşandığı hâlde, 
kaygı kişinin kendisinin ürettiği bir duygudur ve bu duyguya neden olarak 
gösterilen durum çoğu insana saçma görünür” (Geçtan, 1994: 86). 
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Zahit'in yaşadığı ölüm korkusu kendini kaygı ile gösterir. İki duyguyu 
da yoğun bir şekilde bünyesinde taşıyan ressama, ölüm anına kadar çeşitli 
sanrılar, kötü düşünceler ve kâbuslar eşlik eder. Ölüm onun için “...en 
korktuğu, en düşünmek istemediği şey” (Bener, 2019: 43) hâlini alır. Her ne 
kadar düşünmek istemeyip kendinden uzaklaştırmaya çalışsa da, ölüm 
korkusu bilinçaltına yerleşir ve bastırılan bilinçdışına itilen bir duygu gibi 


kendini rüyalarda, kâbuslarda göstermeye başlar. 


Ölüm düşüncesinin soyut düzlemden somut düzleme geçişi ilk olarak 
kedi metaforu üzerinden verilir. Zahit, bir gece gördüğü kâbus ile kendini 
sonsuz bir boşlukta hisseder. Göğsünün üstünde ağırlık yapan bir nesnenin 
soluğunu tıkamasıyla kaygılanan ressam, bağırmak ister fakat sesi çıkmaz. 
Karanlıkta zorlukla gördüğü nesnenin bir kedi olduğunu anlar. Gözleri 
kıpkızıl parlayan bir kedidir bu. Bir süre sessizce ressamla boğuşan kedi, fark 
edilmeden bir anda yok olur. Zahit, bu kedinin hayal mi yoksa gerçek mi 
olduğu konusunda şüpheye düşer. Gecenin bir yarısı eve nasıl girdiğini, onun 
odasında ne işi olduğunu sorgulayan ressam, sonunda onun bir “düş 
yaratığına” benzediğine karar verir. Uykusuna dönmek isteyen fakat bunu 
başaramayan Zahit, geçmişiyle geleceğini sorgulamaya başladığı esnada kedi 
figürü tekrar kendini gösterir. Bu kez kedi ilk görüldüğü sahneden daha 
korkunç bir şekilde ortaya çıkar. “Kocaman bir yaban tekiri”, “Kedi değil, 
kılık değiştirmiş bir düşmandı. İri, sivri dişleri, dik uzun bıyıkları ile”, 
“Gözleri kıpkızıl”, “Şeytan bu” (Bener, 2019: 51). 


Bir şeytan olarak tasvir edilen kedi simgesi karşısında Zahit, şeytanı 
uzaklaştıracak dualar okumaya çabalar ama bir türlü başaramaz. Bir süre 
sonra kedi yine kendiliğinden kaybolur. Zahit, “yavaş yavaş zihninin 
durulduğunu, korkulu bir düşten uyanmaya başladığını” (Bener, 2019: 52) 
hisseder. Uykusu kaçan ressam, gördüğü kâbusu düşünmeye başlar ve kedi 
figürünün onun ölümü olduğu kanaatine varır. “Amlıyordu yavaş yavaş, 
ölümdü bu gelen. Göğsüne çöreklenmiş, boğazına yapışmış, canını almaya 
çalışan Azrail'in ta kendisiydi. Nasıl da tanımamıştı o çılgın kıpkızıl yanan 
gözlerinden” (Bener, 2019: 53), ifadeleri kedinin bir metafor olarak 
kullanıldığının göstergesidir.# 


4 Ortaçağ Avrupası'nda kara kedileri uğursuz, sahiplerini cadı olarak ilan edip ikisini birden ateşe atmışlardır. 
İnsanların gözünde şeytan hâline gelen kedilerin, vücutlarının enfeksiyonlu, dişlerinin ise zehirli olduğu 
düşünülmüştür. “İnsanın evcilleştirdiği en son hayvan olan günümüzün kedisi, Kuzey Afrika'ya özgü bir yaban 
kedisi cinsi olan Felis libica'dan türemedir. Kediler, sinsidir, tekinsiz gece yaratıklardır” (Paglia, 2014: 78). 
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Soyut düzlemde, ressamın kâbuslarında yer verilen kedi simgesi 
metnin ilerleyen bölümlerinde somut olarak tekrar ortaya çıkar. Zahit, 
mutfakta karşılaştığı bir kediyi kâbuslarındaki kedi zannederek acımasızsa 
öldürür. “Düşlerinin korkunç yaratığıydı bu. Şeytanın kendisiydi” (Bener, 
2019: 98). Zahit, kediyi öldürerek bir nevi kendi ölümünü yok etmeye çalışır. 
Kedi onun için ölüm anlamına gelen bir nesnedir. Bu yüzden ölümden 
kurtulmanın, ölüm korkusunu yenmenin yolu; ölümün kendisinin ya da 
ölümün somut düzlemdeki yansıması olarak verilen kedinin yok edilmesi ile 
mümkündür. “Oydu. Şeytandı o. Gözümle görmedim mi? Biliyorum. 
Soluğumu tıkaya tıkaya beni öldürmek isteyen oydu. Günlerdir peşimi 
bırakmayan oydu. Az mı çektirdi bana? Beni az mı kıvrandırdı. Ama Tanrı 
acıdı hâlime. Şeytanın yeniden kılık değiştirmesine vakit bırakmadan öylece 
karşıma çıkardı. Öldürdüm” (Bener, 2019: 102), ifadelerinden de anlaşılacağı 
üzere Zahit, kediyi öldürerek şeytanı yendiğini düşünür. Düş ile gerçeği 
birbirine karıştıran ressam, gerçek bir kediyi öldürdüğünün farkına sonradan 
varır ve pişmanlık içinde Tanrı'dan af diler. 


Ölüm düşüncesi metinde kedi metaforundan sonra örümcek metaforu 
ile tekrar verilir. Zahit'in “Gözüne, tavanın bir köşesinde ağ kurmaya 
çabalayan küçük bir örümcek” (Bener, 2019: 57) ilişir. Örümceklerin çok 
uzun yıllar yaşadıklarına dair düşüncelere dalar. “Kim bilir, belki yarın 
karısının gözüne ilişir, tavan süpürgesiyle bozuverir ağını. Süpürge sapları 
arasında can vermek kaderiydi, böyle oda içine teklifsizce ağ germeye kalkan 
bir örümceğin” (Bener, 2019: 57), cümlelerinde dikkat çeken unsur; 
hayatlarına teklifsizce giren örümceğin, ressamın karısı tarafından 
öldürüleceği fikridir. İlk bakışta anlamlı olmayan bu fikir, “Acaba, bazı dişi 
örümceklerin çiftleştikten sonra erkeklerini yedikleri doğru muydu?” (Bener, 
2019: 57), cümlesi ile anlam kazanmaya başlar. 


Örümcek miti Yunan mitolojisinde Arakhne efsanesi üzerinden 
anlatılır. Bu efsane, “E/ sanatlarında Anadolu'nun Yunanistan üzerine 
üstünlüğünü dile getiren bir efsanedir” (Erhat, 2007: 51). Mite göre el işi ve 
nakış işlemede başarılı bir kız olan Arakhne, Atina'nın baş tanrıçası olan 
Athena ile gergefte boy ölçüşebileceğini söyler. Bunun üzerine Athena, yaşlı 
bir kadın kılığına girerek bu kızla yarışmak ister. Yarış sonunda kızın 
işlemesinin kendi işlemesinden çok daha iyi olduğunu gören Athena, kızı bir 
örümceğe çevirir. Mitten hareketle örümceğin kökeninin insan olduğu ve 
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kıskançlık duygusuyla ortaya çıktığı söylenebilir. Zahit'in aklındaki soruya 
geri dönmek gerekirse, dişi örümceklerin çiftleştikten sonra erkeklerini 
yedikleri düşüncesi; örümcekler üzerinden insan ilişkilerine yapılan bir 
göndermedir. Zahit, karısının tavandaki örümceği öldüreceğini dile getirirken 
aslında o örümceğin kendisi olduğunu sezdirir. Örümcekler üzerinden kendi 
evliliğine gönderme yapan ressam, eşinin dişi bir örümcek gibi kendisini 
öldürmek istediğini düşünür. Hatta bir nevi ölümüne eşinin sebep olacağı 
düşüncesi içindedir. Zahit'in ikinci eşi ve onun ilk kocası hakkında 
düşünceleri bu görüşü destekler mahiyettedir: 


“Birden, karısına karşı için için kin beslemekte olduğunu fark etti. O 
adam, zayıf, hastalıklı, veremli, ölüp gitmişti. Bu kadın onun bütün hayat 
gücünü kendine almış, onun hayatını sonuna kadar sömürmüştü. Şimdi sıra 
ikinci kocaya gelmişti. O öldükten sonra da, öyle kanlı canlı ve pek şehvetli 
olmasa da, başka erkeklerin hayat gücünü emmeye, kendi canını bu güçle 
semirimeye devam edecekti” (Bener, 2019: 57). 


Bu cümleler örümcek metaforunun kadın kimliğinde ölüm 
duygusuyla somutlaştığının bir yansıması olarak kabul edilebileceği gibi aynı 
zamanda edebiyatta bir hastalık olarak nitelendirilen “femme fatale” kadın 
tipini de örnekler. Zahit için ikinci eşi bu tip kadınlardan biridir. Femme fatale 
kadınlar, cazibelerini kullanarak erkeklerini baştan çıkarır ve onlar için 
felaketle sonuçlanan bir son hazırlarlar. Zahit, karısının onu yıllar içinde 
ölümle sonuçlanacak bir sona hazırladığını düşünür. Ölmek üzere olmasının 
tek sebebi olarak karısını görür ve onu suçlar. O hayata veda edecekken karısı 
canlı ve dipdiri bir şekilde yaşamaya devam edecektir. Ölümün kedi metoforu 
üzerinden anlatıldığı bölümlerde Zahit, ölümden kurtulmak için kediyi 
öldürmüştür. Metnin sonlarında ise kadın metaforu üzerinden aktarılan ölüm 
duygusunun yok edilmesi için ressam, karısını öldürmeye karar verir: 


“İçini aydınlatan soğuk bir berraklıkla biliyordu ne düşündüğünü. 
Canını almak istiyordu onun. O cana ihtiyacı vardı. Kendisinden ona geçen, 
yaşamanın o kanlı, o korkunç ana mayasını geri almak istiyordu. Onu 
öldürmesi gerekti bunun için. O ölürken kendisi doya doya yaşayacaktı. 
Biliyordu. Görmüştü. Onun canı, öldüren parmakları boyunca kendisine 
geçecekti” (Bener, 2019: 127). 


Bu düşünceler etrafında karısını öldürmek isteyen ressam, kadının 
belli belirsiz hareketlerinden sonra heyecanlanıp kendinde öldürme gücünü 
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bulamaz ve tıkanmış bir hâlde öylece kalakalır. Hayatı doğuran kaynağın 
“kan” olduğunu düşünen ressam, eşini boğarak öldürmenin ona hiçbir fayda 
sağlamayacağını düşünür. “Boğazı sıkılarak ölen bir insanın kanı kendi 
içinde kalırdı. Can özünün bir bedenden öbürüne geçebilmesi için, yaşamakla 
ölmek arasında, ölenden öldürene doğru ağır, kanlı bir köprünün” kurulması 
gerekti. Kandı hayatı doğuran kaynak” (Bener, 2019: 129). Anlatıcı 
tarafından aktarılan bu cümleler insan yaşamının kan ile mevcut olabileceğini 
gösterirken aynı zamanda insan anatomisi hakkında da bilgi verir niteliktedir. 
Erhan Bener bir söyleşide, “Ben de liseyi bitirdiğimde, herhâlde tıp 
mesleğinin bir yazara kimi inceleme olanakları sağlayacağını düşündüğüm 
için, doktor olmayı düşünüyordum. Bir hovardalık serüveni yüzünden cep 
harçlığımı tükettiğim için, tıp fakültesine yazılamadım” (Andaç, 2004; 22) 
der. Metinden ve yazarın bu sözlerinden hareketle, eserde tıp biliminden 
faydalanıldığı söylenebilir. 


Ölüm korkusunu yoğun bir şekilde bünyesinde taşıyan Zahit'in 
düşünceler evreninde kaygı önemli bir rol oynar. Onun hayata bakışını, 
olaylar karşısındaki tavırlarını ve insanlara yaklaşımını yönlendirir. “Kaygılı 
insanların olaylara bakış biçimi oldukça karamsardır. Günlük olağan 
sorunları bile dünyanın sonu gelmişçesine yaşarlar. Kendilerine ilişkin 
olaylarda olduğu gibi, diğer insanların yaşantılarına ilişkin beklentileri de 
daima olumsuzdur” (Geçtan, 1994: 86). 


Zahit'in insanların yaşantısına dair olumsuz düşüncelerinin kaynağı 
toplumsal eleştiri olarak verilir. İkinci evliliğini yapmadan önce 
arkadaşlarının; “evinde yirmi beş yaşında delikanlı oğlun varken, bu kadar 
genç bir kadınla evlenmen doğru deği?” (Bener, 2019: 35), sözleri onun oğlu 
ve karısı hakkındaki olumsuz düşüncelerini şekillendiren kaynak olur. 
Öleceğini öğrendiği gün ikisini bir arada yürürken görmesi üzerine 
bilinçaltına yerleşmiş bu fikir gün yüzüne çıkar. Zahit, ölümünden sonra oğlu 
ile karısı arasında bir ilişki olabileceğinden kuşkulanır. Oğlu ile arasının 


5 Köprü metaforu roman boyunca sıklıkla tekrar eder. Romanın başlangıcında ressam, bir köprünün 
parmaklarına yaslanmış dalgın bir şekilde vapurdan çıkanları seyrederken verilir. Ressam, öleceği haberini 
veren doktorun yanından çıktıktan sonra Cağaloğlu'ndan Köprü'ye doğru ağır bir şekilde yürür ve hayatının bir 
bilançosunu yapmayı aklından geçirir. Metnin ilerleyen bölümlerinde Erenköy köprüsünün korkuluğuna 
yaslanarak aşağıya bakan ressam, gözden kaybolan ışıltılı iki çift ray dizisinden oluşan tren yolunu görür ve 
kendisini tren geçerken buradan aşağı atmayı düşünür. Böylece her şeyin bir anda biteceğini zanneder. Bilinçli 
olarak kullanılan köprü metaforu, yaşamla ölüm arasında kalma durumunu anlatır. Ressamın arada bir yerde 
sıkışıp kalması ve kurtuluş yollarını araması köprü üzerinden yansıtılır. 


284 


Erhan Bener'in Kedi ve Ölümüne Fatalist ve Psikanalitik Bir Yaklaşım ve 
Romandaki Ölüm Duygusunun Resimsel Okunması 


geçmişten beri iyi olmadığı, karısının da canlı ve hayat dolu bir kadın olduğu 
için o öldükten sonra ikisinin bir ilişki yaşayabileceği fikri, onun kuşkuları 
için dayanak oluşturur. Erhan Bener: 


“Freud'un bahsetmiş olduğu çocuğun zevki arama içgüdüsünü 
anımsamamak elde değil, Freud'un yazdıklarıyla yüzleşme konusuna gelince, 
bunun için onu okumak bile gerekmiyor. Sadece, davranışlarımıza biraz 
eleştirel gözle bakmak yeter. Tabüi, tüketim ekonomisinin Freud'un açığa 
vurduğu kişilik sorunlarını (baba-oğul, ana-kız komplekslerini, özellikle 
Oidipus kompleksini, aşağılık komplekslerini) fazlasıyla sömürdüğünü göz 
ardı etmemek gerek” (Andaç, 2004: 86), 


ifadelerini dile getirir. Buradan anlaşılacağı üzere Zahit ile oğlu 
arasındaki ilişkinin ve Zahit'in oğlu hakkındaki olumsuz düşüncelerinin 
sebebi Oidipus kompleksidir. “Oidipus kompleksi Freud'un en çok tartışmaya 
yol açan ve yankılanan fikirlerinden biridir. 15 Ekim 1897'de Wilhelm Flies' 
e yazdığı ünlü bir mektupta Freud, Oidipus kompleksi kavramını nasıl 
geliştirdiğini açıklar” (Berger, 2014: 116). “Oidipus miti annesiyle cinsel 
ilişki kurup babasını öldüren ve akabinde yaptıklarını görmemek için 
gözlerini kör eden Oidipus'un insanlık dramını anlatır. Bu dram bir anlamda 
insan topluluklarının ensest yasağı etrafında örgütlendiklerini ve nesilden 
nesile devam eden kaçınılmaz düşmanca duygular taşıdıklarını” (Habip, 
2019: 34) gösterir. Bella Habip, Oidipus öyküsündeki babanın ölümünün 
sembolik bir işlev kazandığını ifade eder. Babanın ölümü, bir kuşağı anlamak, 
sorgulamak, onun yerini almak arzusunun başlangıcında yatan kötümser 
düşüncelerin üstesinden gelmeyi sembolize eder. Kaynağını mitolojiden alan 
bu kompleksin mitolojik boyutunda yer alan; 


“Günlerden bir gün Oidipus, Korinthli bir gençle tartışmış ve 
tartıştığı çocuk ona anne ve babasına hiç benzemediği için onun gayrimeşru 
birisi olduğunu söylemişti. Oidipus Delphoi'ye gitti ve kahine kendisini nasıl 
bir geleceğin beklediğini sordu. Kahin, “Buradan uzak dur, seni şeytan. Bir 
gün babanı öldürüp annenle evleneceksin!” diyerek ona bağırdı” (Graves, 
2010: 505), 


ifadelerindeki Oidipus'un kahinle olan diyaloğu üzerine kahinin ona 
söyledikleri bu kompleksin şekillenmesine yardımcı olur. Ressamın 
düşünceleri de bu kompleks üzerine kuruludur. Öldükten sonra eşinin ne 
yapacağını düşündüğü; “Niçin evlenmesindi? Gençti daha. Ama belki de 
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evlenmezdi. Bir zaman yasını tutardı arkasından. Sonra belki bir dost 
edinirdi. Belki de bu yatağın üstünde... Acaba oğluyla da” (Bener, 2019: 58), 
bu cümleler ressamın bilincinden bir kesit gibi anlatıcı tarafından verilir. 
Ressamın bu düşüncelerini kanıtlayan somut bir gerçeklik yoktur. Oğlunun 
ve eşinin böyle bir düşünce içinde olduğu fikri sadece ressamın 
bilinçaltındaki bir dürtüdür. Ölüm korkusunun ve kaygının verdiği bilincin 
bulanıklaşması durumu, ressamı bu tarz düşüncelere iteler. Ressamın soyut 
düzlemde yaşattığı aldatılma durumu, onun zihni ile sınırlı kalıp somut 
düzlemde kendine yansıma alanı bulmaz. 


Ölüm Duygusunun Resimsel Okunması 


Kedi ve Ölüm romanının başkişisi Zahit İloğlu, altmışlı yaşlarda bir 
ressam olarak verilir. Gençliğinde Milli Eğitim Bakanlığı'nın açtığı bir sınavı 
kazanarak Belçika/Brüksel”'e resim eğitimi almak üzere gönderilir. Ülkesine 
döndüğünde sanat ortamında yer edinemez ve resim yapma arzusunu, resim 
öğretmenliği yaparak sürdürmeye devam eder. Resim onun için dünyayı 
algılayış biçimidir. “Onun düşündüğü, onun sevdiği kırmızı tramvaylar, altın 
sarısı saçlar, parlak, camgöbeği mavi denizler, sıcak, ibrişim yeşili ovalar, 
gökkuşakları ve hepsi bir arada iramvayları, genç kızları, denizi ve 
gökkuşakları ile cıvıl cıvıl, renk içinde bir dünyaydı” (Bener, 2019: 26). 


“Resimler, fiziksel resim-yapma edimi yoluyla, görünür ama sessiz ve 
genellikle de okunabilecek sözcüklerden yoksun (görece çok az resimde 
seyircinin okuyabileceği metinler vardır) görüntülere dönüştürülmüş insan 
bilincinin -düşünce ve duygusunun- ürünleridir? (Leppert, 2009: 19). Zahit, 
“hayatı boyunca renk renk manzara resimler, natürmortlar, modelsiz ezbere 
çizilmiş nüler” (Bener, 2019: 79) yapar fakat bu ona yetmez. O kendini 
ölümsüzlüğe kavuşturacak Tanrısal bir eserin peşindedir. Ölümüne kalan üç 
aylık süreçte de bu eseri meydana getirmek için çabalar. Çoğu zaman 
düşüncelerini bu eser ile meşgul eder. Zahit'in ölümsüz bir eser meydana getirme 
arzusu içinde bulunduğu psikolojik durumun sebep olduğu bir yansımadır. 


Ömrünün son dönemlerinde sanrılar gören Zahit'in resim anlayışı ve 
bazı davranışları ünlü ressam Vincent Van Gogh'u anımsatır. Ünlü ressam ile 
Zahit arasındaki ilk benzerlik Brüksel?e resim eğitimi almak için gitmeleriyle 
başlar. “Van Gogh da 1880'de Güzel Sanatlar Akademisi'ne kaydolmak için 
Brüksel'e gider” (Spence, 2012: 11). 
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Kendini çirkin ve kızlar tarafından beğenilmeyen birisi olarak gören 
Zahit, Brüksel'de eğitim aldığı sırada Matmazel Fortamps adında bir 
kadından hoşlanmaya başlar. Fakat şiş ve ablak suratı ile yamru yumru 
gövdesi yüzünden kendini ezilmiş hissederek umutsuzluğa kapılır. Matmazel 
Fortamps'ın ilgisini çekecek bir özelliğinin olmasını isteyen ressam, Van 
Gogh'a özenip yanağını çakısının ucuyla derince kanatıp çizer. Yanağını 
kestiği gün Matmazel ona; “Çok ilgi çekici bir yüzünüz var” (Bener, 2019; 
30) der. Van Gogh'un hayatında da 23 Aralık 1888 de “Gauguin“ Arles 'ten 
ayrılmaya karar verir. Vincent, Gauguin'i bir jiletle tehdit eder. Gauguin 
oradan ayrılır. Vincent kulakmemesini jiletle keser, gazeteye sarar ve bunu 
yakınlardaki randevu evinde çalışan Rachel adındaki bir hayat kadınına 
verir” (Spence, 2012: 12). Her iki ressamın kendini yaralayışındaki amaç 
ortaktır. Zahit, hoşlandığı kız tarafından ilgiyle karşılanmak isterken Van 
Gogh da Gauguin?'den ilgi bekler. Benzerlikler bunlarla da sınırlı kalmaz. 
Zahit, öleceğini öğrendiğinden itibaren çeşitli sanrılar görmeye başlar ve 
delirdiğini düşünür. Düş ile gerçeği birbirinden ayıramayan korkulu ve 
kaygılı bir hâli vardır. Bu duygular onun düşüncelerine de sirayet eder ve 
kendini karamsarlık olarak ortaya çıkarır. 


Van Gogh da Zahit gibi sanrılar görmekten muzdariptir. Bu sanrılar 
yüzünden birkaç defa hastaneye yatırılır. Çevresindeki insanlar onun delirdiğini 
düşünür. Van Gogh'un sanrıları onu intihara meylettirecek güce varır. Hatta bu 
krizler ressamın çalışmasını da engeller. “Birdenbire “henüz olmaz' gibisinden 
bir duygu doğdu içimde. Şu sıralar hastalığım dolayısıyla çok duyarlıyım, 
böylesi başyapıtlar söz konusu olduğunda bu “Tercüme'leri sürdürecek gücü 
bulamıyorum kendimde bu günlerde” (Gogh, 2013: 243). Ressamın kardeşi 
Theo'ya yazdığı mektupta söyledikleri hastalığının onu çalışmak konusunda 
engellediğidir. Zahit de onu ölümsüzlüğe kavuşturacak bir eser yaratmanın 
peşindeyken ölüm korkusu ve gördüğü sanrılar ona engel olur. 


“ Fransız ressam. Eugene Henri Paul Gauguin, 7 Haziran 1848, Paris'te doğan, Post-Empresyonist bir 
ressamdır. 1888'de Vincent Van Gogh, Fransa'nın güneyinde Arles'a taşınır. Gauguin'i yanına davet eder ve 
onunla birlikte birkaç ay çalışmayı tasarlar. Bu iki sanatçı, ressamlar topluluğu oluşturma düşleriyle ortak bir 
noktada birleşirler. Paris'deki bir galeriyi yöneten Van Gogh'un kardeşi Theo'nun yardımıyla Gauguin ekim 
ayında Arles'a gider. Van Gogh'la birlikte geçirdikleri süre içinde zaman zaman aynı konulara yönelirler. Detaylı 
bilgi için bakınız: Altuna, Sadun (1970), Empresyonist Ressamlar Hayatları ve Eserleri, İstanbul: Hayat 
Kitapları. 
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Resim 1. Vincent Van Gogh, “Buğday Tarlası ve Kargalar”, 1890. 


Vincent Van Gogh'un 1890 yılında yaptığı Buğday Tarlası ve 
Kargalar adlı tablo, ölmeden önceki son tablosudur. Terkedilmiş olmanın 
verdiği yalnızlık duygusuyla tarlalara çıkan ressam, resim yaparak kendini 
avutmaya çalışır. “Resme bakıldığında özellikle grimsi gökyüzü ve kargalar 
kasvet havasını izleyicide uyandırmaktadır. Resimde görülen ortadaki yolun 
hiçbir yere çıkmaması da bu karamsar havayı güçlendirmektedir” (Alparslan, 
2018:213). Van Gogh'un ölmeden önceki son eseri olarak değerlendirilen bu 
tablodaki duygular, Zahit'in yaratmak istediği son eserinde de kendine yer 
bulma olasılığı olan duygulardır. Çünkü Zahit'in içinde bulunduğu karamsar 
ve kaygı dolu hâli, yapmaya çalıştığı esere yansımıştır. 


Ölüm, eser boyunca kendini en çok hissettiren duygudur. Erhan 
Bener, bu duyguyu sadece kelimelerle değil aynı zamanda renklerle de 
yansıtmayı dener. Renklere anlamlar yükleyerek onların üzerinden yaşamla 
ölüm arasında kalan bir bireyin portresini çizer. 
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Grafik 1: Kedi ve Ölüm Renk Yinelenme Grafiği7 


“Neydi ki ölüm? Siyah, beyaz ve gri bir yığın. Bir renksiz dünya” 
(Bener, 2019: 27) olarak betimlenir ölüm düşüncesi eserde. Metinde 
kullanılan renklerin yinelenme sıklığına bakıldığında en çok tekrar eden 
renklerin siyah ve beyaz olduğu dikkat çeker. Renklere yüklenen anlamların 
genelinde siyah; ölüm, matem, hüzün, yas, kötülük, kötü şans gibi anlamlara 
gelirken beyaz ise; mutsuzluk, matem, ölüm, masumiyet, saflık, yalınlık gibi 
anlamlara gelir. Van Gogh (2013: 112); “Kapkara siyahın içine düşmemeli 
insan, bilinçli kötülük demek çünkü bu... Aynı şekilde, yeni badanalanmış bir 
duvarın bembeyazından da kaçınmak gerek, çünkü bu da ikiyüzlülük ve 
sonsuz kendini beğenmişlik demek” der. 


Erhan Bener'in siyah ve beyaza yüklemeyi tercih ettiği anlamın ölüm 
olduğu söylenebilir. Bu bağlamda Kedi ve Ölüm romanını sadece bir roman 
olarak görmek yanlış olur. Bu eser aynı zamanda bir tablo gibi 
değerlendirilebilir. Yaşam ile ölüm arasında sıkışıp kalmış bir ressamın 
hayatını anlatan siyah ve beyaz renklerin ağırlıklı olarak kullanıldığı bir tablo. 
Ressamın portresinin bulunduğu bölümler daha çok ölüm duygusunu 
simgelemek için siyah ve beyaz ile boyanırken tablonun diğer tarafını 
oluşturan, hayatın devamını simgeleyen yerler ise kırmızı, mavi, yeşil ve sarı 
tonları ile boyanmıştır denilebilir. Özellikle eserde yaşamı sembolize eden 


7 Renkler tespit edilirken eş anlamlı kelimeler de dikkate alınmıştır. Siyah; “kara”, beyaz; “ak”, kırmızı; “al” vb. 
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kırmızı renk; kan metaforu üzerinden verilirken gençlik ve güzellik 
kavramları ile birlikte kullanılması dikkat çekicidir. 


Resim 2. Rembrandt Harmenzs van Rijn, “Dr. Tulp'un Anatomi Dersi”, 1632. 


“Hayat ve ölüm... Rembrant'ın Bir Teşrih Dersi tablosundaki ölülerin 
katı beyazlığı ile doğuran bir kadının butları arasından fışkıran hayatın 
kıpkırmızı sıcaklığı...” (Bener, 2019: 44), ifadesi yaşam ile ölümün farkını 
ortaya koyar niteliktedir. Rembrant'ın tablosundaki kadavranın katı beyazlığı 
ölümün simgesi olarak yansıtılır. Ölümün beyazlığının karşısında ise yeni 
doğan bir çocuğun kırmızılığı yaşamın simgesi olarak verilir. Anlatıcı 
tarafından ressamın ikinci eşi için dile getirilen; “Doğurmak ve yaşamak için 
yaratılmış o. Belki de doğurmasına izin vermediği için nefret ediyordu 
kocasından. Yaratılışı onu buna doğru itiyordu. Süt verecekti. Doğum 
sancıları çekecekti. Hayat fışkırıyordu her yanından” (Bener, 2019: 65), 
ifadeleri de bu görüşü desteklemektedir. 


Siyah renge yüklenen ölüm anlamı metnin ilerleyen bölümlerinde 
tekrar ortaya çıkar. Kurban bayramı için alınan “kurbanlık koyun, arka 
ayakları bağlanarak yere, küçük bir çukurun kenarına yatırılmıştı. 
Başucunda iriyarı bir adam diz çökmüş duruyordu. Siyah bir bezle 
bağlamışlardı hayvanın gözlerini” (Bener, 2019: 116), ifadelerinden 
anlaşıldığı üzere siyah bez ölümün simgesi olarak yer alır. “Sonra adam 
birden koyunun üstüne abandı, keskin yüzlü ufacık bıçağı duraksamadan 
sürdü gerilen boyuna. Ansızın ikiye ayrılan, kararan boğazdan kızgın bir kan 
fıskiyesi boşandı, sonra sıcak kızıllık, köpüre köpüre, fikırdaya fıkırdaya 
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akmaya başladı toprağın yüzüne” (Bener, 2019: 116-117), ifadeleri koyunun 
kurban edilme sahnesini tasvir ederken diğer taraftan da Rembrandt'ın 
Kesilmiş Öküz adlı eserine bir gönderme mahiyetindedir. 


Resim 3. Rembrandt Harmenzs van Rijn, “Kesilmiş Öküz”, 1630? 


“Rembrandt'ın imgesinde gözümüze ilk çarpan şey, yenice kesilmiş 
hayvanın bir çarmıh kurbanıyla olan rahatsız edici benzerliğidir: “Kutsal 
Kitaptaki simge ya da tiplere düşülen Patristik şerhlerde, dananın 
öldürülmesi o genellikle (o İsa'nın (o kendisini (o kurban (o vermesiyle 
ilişkilendiriliyordu.” Nitekim bu imge sadece doğa-kültür ve hayat-ölüm 
ikiliklerinin değil, aynı zamanda fiziksel-ruhsal ikiliğinin de içinden geçiyor” 
(Leppert, 2009: 132). 


İsa'nın kurban edilmesiyle yenice kesilmiş bir hayvanın arasındaki bu 
benzerlik Kedi ve Ölüm metninde de kendini gösterir. Zahit, kurbanlık 
koyunun kesilmesinden sonra sanrılarında “Birden kasabı gördü, Suratı 
dalga dalga, akıntılı bir su yüzünden yansıyordu. Sıkılmış çenesinin fırlaklığı, 
gözlerinin kara değişmezliği, daracık alnındaki derin ve kirli çizgilerinden 
tanımıştı onu. Bıçağı kurbanlık koyunun gerilen boğazına duraksamadan 
süren, kabarık iri damarlı elleriyle yanı başında, ayakta duruyordu” (Bener, 
2019: 120). “Kasap, yanı başında, yere çömelmişti. Birisinden saklanıyor 
gibiydi. Bıçağını ceketinin koluna gizlemişti. Kinlice düşündü. “Ölümümü 
bekleyecekler. Kanımı emecekler. Bol bol emecekler. Tüketecekler beni...?” 
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(Bener, 2019: 123) ifadeleri ressamın kurbanlık bir koyun gibi kurban 
edileceği düşüncesi içerisinde olduğunu gösterir. Bu düşünceler de 
Rembrant'ın eserine yüklenen anlamla eş değerdir. Bununla birlikte ressamın 
öleceğini öğrendiği ilk günlerde “Büyük kitapçı dükkânlarının önünden 
geçerken, Kutsal Kitaplar Kütüphanesi'nin vitrinindeki Çarmıha Gerilmiş 
İsa tablosuna, farkında olmadan, her zamanki gibi bıyıkaltından” (Bener, 
2019; 43) gülmesi eserin sonuna yönelik güçlü bir sezdirme unsuru olarak 
ortaya çıkar. 


Sonuç 


Erhan Bener'in Kedi ve Ölüm adlı eserinde ölmek üzere olan bir 
ressamın hayata bakış açısı anlatılır. Üç aylık ömrünün kaldığını öğrenen 
bireyin, ölüm merkezli yaşamını sorgulaması yansıtılır. Soyut bir korku 
olarak verilen ölüm duygusu; kedi, örümcek gibi varlıklar üzerinden 
somutlaştırılmaya çalışılır. Ölüm karşısında çaresiz kalan bireyin ölümü 
kabulleniş fikri kaderci bir anlayış üzerinden yansıtılır. Geriye dönük 
genişletmelerle, ölmek üzere olan bir bireyin hayatının önemli anlarına yer 
verilen eserde; geçmişle gelecek, hayatla ölüm arasında bağ kurulur. 
Yaşamın, zamanı kullanış biçiminin önemine yönelik göndermelerde bulunan 
metin; hayatın kısalığını, bir düşten ibaret olduğunu vurgular. 


Bu çalışmada, ölüm korkusunun insan psikolojisindeki etkisi; bireyin 
zihnindeki sanrılar, kâbuslar ve olumsuz düşünceler üzerinden aktarılmıştır. 
Kaygılı bir bireyin irade yitimi yaşayarak olaylar ve olgular karşısında 
sorumluluğunu, sağlıklı düşünme yetisini kaybedişi ruhsal çözümlemeler 
ışığında verilmiştir. Karı-koca ve baba-oğul arasındaki ilişki Oidipus 
kompleksi üzerinden açıklanmaya çalışılmış ve bireyi bu komplekse sevk 
eden etkenlere değinilmiştir. 


Eserin resim sanatı ile olan bağlantısı, renkler ve ressamlar 
aracılığıyla gösterilmiştir. Bu bağlamda, siyah ve beyaz renge ölüm, matem, 
kötü düşünce gibi anlamlar yüklenirken kırmızı, sarı ve mavi gibi renklere de 
canlılık, hayat, yaşam, güzellik, gençlik vb. anlamların yüklendiği tespit 
edilmiştir. Van Gogh ile Zahit İloğlu arasında benzerlik yönünden ilişki 
kurularak eserin resimsel gücüne dikkat çekilmiştir. Ayrıca, Rembrandt'ın 
tablolarına yapılan göndermelerle de ölüm duygusunun eserde somut 
nesneler üzerinden yansıtılmaya çalışıldığı söylenebilir. 
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Sonuç olarak Kedi ve Ölüm, ölüm duygusunu yansıtma ve ruh 
çözümlemelerindeki başarısıyla bireyin iç dünyasını aktaran önemli 
romanlardan biri olarak nitelendirilebilir. 
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ALAŞEHİR YÖRESİ NİNNİLERİ ÜZERİNE BİR 
DEĞERLENDİRME: 


Erhan Solmaz* & Günnur Korkusuz” 


Öz 

Sözlü geleneğe ait bir tür olan ninni, ait olduğu milletin, toplumun kültüründen izler 
taşır. Her kültürde anneler sık sık bebeği uyutmak, avutmak amacıyla ninnilerden 
yararlanmıştır. İlk söyleyeni bilinmediği için anonim halk edebiyatı ürünü olarak nitelendirilir. 
Toplumun en küçük birliği olan ailenin bireylerinden anne ve bebeğin arasındaki iletişimi 
sağlayan en etkili yollardan biridir. Bu çalışmada, Alaşehir'de derlenmiş olan ninniler üzerine 
bir değerlendirme yapılmaya çalışılmıştır. Öncelikle ninnilerin yapı ve şekil özellikleri üzerinde 
durulmuştur. Ardından konu ve içerik özellikleri ve işlevleri hakkında değerlendirmeler de 
bulunulmuştur. Son olarak maddeler halinde sonuç kısmına yer verilmiştir. Bu çalışmanın 
temel amacı, sözlü gelenekte önemli bir değeri olan ninnilerin kültür aktarımındaki rolünü 
ve çocuğun dünyasındaki yerini belirlemektir. 
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AN EVALUATION ON THE LULLABIES OF THE ALAŞEHİR REGION 


Abstract 


Lullaby, which belong to the oral tradition, carries traces from the culture of the 
nation and society. In every culture, mothers freguentiy used lullabies to anesthetize and 
infant. Since the first one is not known, it is regarded as an anonymous folk literature 
product. Lullaby is one of the oral literary products sung by the people who aim to put the 
baby to sleep, especially the mother. Since we do not know the first one to sing, it is 
considered as an anonymous folk literature product. It is one of the most effective ways of 
communicating between mother and baby, the members of the family which is the smallest 
unity of the society. Firstly, the structure and shape features of lullabies are emphoasized. 
Then the evaluations were made about the subject and content presentation and evaluation. 
Finally, the conclusion is given in the form of substances. In this study, an evaluation was 
tried to be made on lullabies compiled in Alaşehir. The main purpose of this study is to 
determine the role of lullabies, which have an important value in oral tradition, in cultural 
transfer and their place in the world of the child. 


Keywords: Alaşehir, The lullaby, child, mother 
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0. Giriş 


Kültür, milletin yaşayışını, duygu ve düşüncesini gösteren varlıkların 
tamamıdır. Nesilden yeni nesile aktarmaya çalışılan kültürdür. Kültür 
kavramı denilince hem maddi hem manevi olmak üzere iki kültürde akla 
getirilmelidir. 


Gökalp'e göre “Kültür, “Bir milletin dini, ahlaki, akli, estetik, lisani, 
iktisadi ve fenni hayatlarının ahenkli bir bütünüdür” (1975: 27). Gökalp'ın bu 
tanımında görüldüğü üzere kültürün kapsamı geniştir. Bir milletin kültürü o 
milletin dilini de besleyecektir. 


Dil, ulus varlığının yansıtacı gibidir, onu oluşturan öğelerin başında 
gelir. Bireylerin kişiliğine damgasını vuran da onun ana dilidir (Özdemir, 
1977). Türk dilinin kendilik değerleri ve varlık alanını en geniş anlamıyla 
içeren ve içselleştiren türkü, masal, destan, halk hikâyesi, mâni, ninni ve 
bilmece, gibi edebi türler, Türk milletinin en önemli bellek mekânlarıdır. Bu 
kültürel bellek mekânları (Şahin, 2013: 104), hem sosyal hem de zaman 
boyutta birleştirici ve bağlayıcıdır. Ortak deneyim, beklenti ve eylem 
mekânları da "sembolik anlam dünyası" yaratarak, birleştirici ve bağlayıcı 
gücüyle güven ve dayanak imkânı sağlayarak insanları birbirine bağlar. 
(Assmann, 2001: 21). 


Tüm edebi türler, kültürün yaşatılması konusunda büyük bir araçtır. 
Edebiyat ürünlerinden hatta ayırmak gerekirse sözlü edebiyat ürünlerinden 
biri olan ninni, en eski sözlü kültür ürünlerinden biridir. Ninniler de kültürel 
belleğin aktarımında önemli bir taşıyıcı olarak görülmelidir. 


1. Ninni Türünün Tanım ve Tasnifi 


Tüm edebi türler gibi ninni üzerine de çeşitli çalışmalar, tanımlar ve 
tasnifler yapılmıştır. Kendine özgü bir ezgiyle söylenen bir tür olan ninnilerle 
ilgi bazı tanımlara bakmak gerekir. Türkçenin ilk sözlüğü olan Divânü 
Lugâti 't-Türk'te “balu balu” diye geçen (Mahmut, 2007: 169) ninni ile ilgili 
çeşitli tanımlama ve tasnifler yapılmıştır. 


Ninni üzerine çalışmalar yapan isimlerden biri olan Amil Çelebioğlu 
(1995: 9) “Ninniler en az iki-üç aylıktan üç-dört yaşına kadar annenin 
çocuğuna, onu kucağında, ayağında veya beşikte sallayarak daha çabuk ve 
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kolay uyutmak yahut ağlamasını susturmak için hususi bir beste ile söylediği 
ve o andaki halet-i ruhiyesini yansıtır mahiyette, umumiyetle mâni türünde 
bir dörtlükten meydana gelen bir çeşit türkülerdir.” ile “Ağlayan çocuğu 
susturmak veya uyutmak için, hanımlar tarafından, husüsi bir nağme ile 
söylenen ve sonunda, klişe sözler (Eeee... Uyu yavrum uyu. Ninni yavrum 
ninni, hu hu bhu...vs.) bulunan; bazan bir bazen de daha fazla 
bent/dörtlüklerden meydana gelen manzumeler.” Şimşek 1989; 18) şeklinde 
tanımlamışlardır. 


Tanımlama yapılırken türün yaratımında şekil, konu ve işlev 
özelliklerini göz önünde bulundurmak gerekir. Ninni ile ilgili yukarıdaki 
tanımlar incelediğinde ninninin yaratılma sebebi başta olmak üzere hangi 
konularda söylenildiğine ve şekilsel özelliklerine yer verilmiştir. 


Sözlü edebiyat türleri, bazen şekil, bazen içerik bakımından veya 
farklı sebeplerden dolayı tasnif etmeye çalışılmıştır. Ninni içinde çeşitli 
tasniflemeler yapılmıştır. Şimşek'in, yapılmış tüm çalışmaları inceleyerek 
hazırladığı ninni tasnifi şu şekildedir: 


Çocukların Cinsiyetine Göre 
a. Kız çocukları için söylenen ninniler 
b. Erkek çocukları için söylenen ninniler 


c. Herhangi bir cinsiyet belirtmeksizin, hem kız hem de erkek 
çocukları için 


söylenen ninniler. 

Söyleniş Sebeplerine Göre 

a. Çocukları uyuturken söylenen ninniler 

b. Ağlayan çocuğu susturmak için söylenen ninniler 
c. Çocuğu sevip oynatırken söylenen ninniler 

ç. Çocuğu oyalamak için söylenen ninniler 


d. Çocuğun gelişme evrelerinde (emeklemesi, yürümesi, konuşmaya 
başlaması, 


dişinin çıkması vs.) söylenilen ninniler 
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e. Çocuğun veya yakınlarının hastalanması, ölümü sebebiyle 
söylenilen ninniler 


(ağıtlar) 

Konularına Göre 

1. Geleceğe ait hayalleri, dilek ve temennileri ifade eden ninniler 
2. Sevgi ve ilgi ifade eden ninniler 

3. Öğüt ifade eden ninniler 

4. Dua ve beddua ifade eden ninniler 

3. Yemin ve vaat ifade eden ninniler 

6. Övgü ve yergi ifade eden ninniler 

7. Hüzün ve sevinç ifade eden ninniler 

8. Akrabalık ilişkilerini anlatan ninniler 

9. Geçmişte cereyan eden olayları konu edinen ninniler 

10. Dini konuları ifade eden ninniler 

11. Şikâyet ifade eden ninniler 

12. Tehdit ve korkutma ifade eden ninniler 

13. Ayrılık ve gurbet ifade eden ninniler 

14. İntikam alma konusunu ele alan ninniler 

15. Ölüm ve ölümün getirdiği üzüntüyü ifade eden ninniler 

16. Hayvanları ele alan ninniler 

17. Mizahi olayları konu alan ninniler 

18. Efsane ve Ağıt türüyle ilgili ninniler (Şimşek 2016: 38-39). 


Şimşek, çocuğun cinsiyetine, ninninin söylenme sebeplerine ve 
konularına göre tasnifi kapsamlı bir şekilde hazırlamış olduğu görülmektedir. 
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2. Alaşehir Yöresi Ninnilerinin Yapı ve Şekil Özellikleri 


Çalışmamızdaki derlenen ninni sayısı 12'dir. Neredeyse tüm kaynak 
kişilerimizin muhakkak bildiği ve bebeğine söylediği ninni şöyledir: 


Dandini dandini dastana 
Danalar girmiş bostana 
Kov bostancı danayı 
Yemesin lahanayı. 


Derlemeler sırasında “Bebeğe söylenen ninniler nelerdir?” şeklinde 
yönetilen sorumuza ilk cevap bu ninnidir. Bu ninninin kalıp ibarelerden ve 
dörtlükten oluştuğunu gösterdikten sonra derlemiş olduğumuz ninniler yapı 
ve şekil özellikleri bakımından incelenecektir. 


İlk kim tarafından söylenmiştir bilinmediği için anonim olarak 
nitelendirilen ninnilerin şekil özelliklerine bakmak gerekirse genellikle 
dörtlüklerden oluşmaktadır. Yukarıdaki ninni buna örnek verilebilir. Fakat 
mısra sayısının dörtten az veya fazla olduğu ninnilerle karşılaşmak 
mümkündür. Kullanılan vezin, hece veznidir. Hece vezninin 7'li (443 durak 
) kalıbıyla meydana getirilmiştir. 

Tek dörtlükten oluşan aşağıdaki ninni, aaab şeklinde kafiye düzeni 
oluşturulmuştur. 3-3-8'li hece ölçüsü kalıbıyla yazılmıştır. 


Bahçeye kurdum salıncak 
Eline verdim oyuncak 
Şimdi uyuycak yumurcak 
Ninni yavrum ninni (KK4). 


Çelebioğlu'nun yukarıdaki tanımından farklı olarak aşağıdaki ninni, 
dörtlükten değil üç mısradan oluşur, Kafiye düzeni farklılık gösterir. Üç 
mısralık ninni de ilk iki mısra kendi arasında kafiyeli iken üçüncü mısra ise 
onlardan bağımsızdır. Son mısranın “Eceee” şeklinde tek ve kalıp kelimeden 
oluştuğu görülmektedir. 


Nenni dedim uyusun 


Allah dedim büyüsün 
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Ecece (KKI). 


Üç mısralık ninnilerin var olduğunu öğrendiğimiz gibi dört mısradan 
fazla oluşturulan ninnilerde vardır. Aşağıdaki ninni buna örnektir, 43 ve 543 
duraklardan meydana gelmiştir, 7'li hece ölçüsüne sahiptir. 


Ninni ninni nestane 

Cepleri dolu kestane 

Gelsin oğluma bir tane 
Ninni ninni demişler 

Hak yoluna girmişler 

Bir fırın ekmek yemişler 
Daha var mı demişler (KK3). 


Hece vezni ve sade bir dille söylenen, ölçülü ya da ölçüsüz söz ve 
tekerlemelerle de zenginleştirilen ninniler, başta ve sonda yer alan bazı kalıp 
ifadelere de sahiptir. Buna göre başlangıçta “dandini dandini dasdana”, 
“dandini dandini danalı bebek”, “dandini dandini dan ister” vb. ninniye giriş 
niteliği sergileyen kalıp ibareler, aynı zamanda sonda da “Ece, ece ...”, “E 
yavruma e, e, e”, “Ninni yavrum ninni”, “Hu, hu, hu” vb. ifadeler 
bulunmaktadır (Coşkun, 2013: 501). Coşkun'un açıklamasındaki gibi bu 
çalışmada da aşağıdaki ninniye girişin “Hu hu” ifadesi ile başlandığını 
görmek mümkündür. 


Hu hu Allah 
Kızıma uyku ver Allah (KK9). 


Yinelenen kelimeler içerisinde “Allah” kelimesi de bulunmaktadır. 
Birkaç ninninin girişte ve içerisinde yer almaktadır. Aşağıdaki ninniyi, 
Çelebioğlu (1995 )'nun tasniflemesinde geçen“Annenin çocuk sahibi olmakla 
Allah'a şükrünü veya çocuk sahibi olma niyazını dile getiren dini nitelikteki 
ninniler “den biri olarak örnek gösterebiliriz. 


İnce elekten eledim 
Ak tülbente beledim 


Ben yavrumu tek Allahtan diledim 
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Uyusun da büyüsün yavrum nenni (KK7). 


Derlemenin en uzun ninnisinin ilk kısmının yer aldığı aşağıdaki 
ninnide “Nenni de kuzum nenni, nenni“ ifadeleri ile giriş yapılmakta, son 
mısrasında “Nenni” diye bitmektedir. Kadının, ninni kelimesini “nenni” 
olarak söylemiş olduğu göze çarpmaktadır. Bu söylemin sebebinin, kaynak 
kişilerden bazılarının Alevi-Bektaşi geleneğinde yetişmesinden kaynaklı 
olduğu düşüncesi vardır. 


Nenni de kuzum 
Nenni, nenni... 
Uyusun da büyüsün 
Tıpış tıpış da yürüsün 
Nenni... (KK6). 


Ses veya kelime tekrarları, aliterasyon, asonans, kafiye ve rediflerin 
kullanılması ile ninniye bir ahenk yaratılmak istenmiştir. Bu şekilde ninnideki 
akıcılık sağlanmış ve söylenmesi kolaylaştırılmıştır. “Bu tarz kullanımlar 
ninniye müzikalite ve bir ses ahengi sağlamakta, ayrıca sözün yerine duygu 
yoğunluğunu bu kalıp ifadeler yerine getirmektedir (Coşkun, 2013: 501). 


Oğuz (1993:16) “Halk şiirlerinde “şekil”, kafiye örgüsü ve hacim'de 
aranmaktadır.” olarak ifade ettiği bir şiirin şekil özelliklerinde kafiyeye 
bakılmalıdır. Çalışmada derlenen ninnilerin kafiyeleri, kafiye düzenleri 
arasında benzerlik yoktur. Mısra sayısı da farklıdır. Hece ölçüsü ile 
oluşturulmaları aralarındaki bir ortaklıktır. 


3. Alaşehir Yöresi Ninnilerinin Konu ve İçerik Özellikleri 


Dille sağlanacak olan duygu ve düşünceler, anlatımdaki ifadeler ile 
dinleyende daha anlaşılır hale gelecektir. “Dil gelişimi büyükleri taklitle 
geliştiği için, bireyde dil gelişimi onun sesleri duymasına ve algılamasına 
bağlıdır. Çünkü dil bir anlatım ve çevreye uyum aracı olarak algılanmıştır” 
(Ungan, 2009). Annesinden ilk duyduğu sesler, sözcükler ile çocukta, dil 
gelişimi şekillenmeye başlayacaktır. 


Ninniler, uykusu gelen bir bebeğin sakinleştirilmesi, uykuya 
hazırlanması, rahat ve huzurlu bir uyku uyuyabilmesi için annesi ya da 
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genellikle bir kadın aile büyüğü tarafından yumuşak bir ses tonuyla söylenen, 
rahatlatıcı sözleri ve yavaş bir melodisi olan, geleneksel yaratılardır (Artun 
1989: 1; Kurnaz 1997: 540). Tanımda da belirtildiği üzere ninnilerin konusu 
kadının, çocuğu uyutmak istemesidir. Ninnide yer alan sözlerde ağırlıklı 
olarak uyumayı hatırlatan kelimeler bir araya getirilmiştir. 


Nenni... nenni... 

Uyutayım seni 

Akşama baban gelince 
Uyutayım seni 

Nenni kuzum nenni 

Nenni de bebeğim nenni (KK6). 


Derlemiş olduğumuz ninnilerde geçen bazı cümlelerde de görmek de 
mümkündür. 


Nenni dedim uyusun (KKI). 

Uyur benim yavrum inşallah (KK 3). 
Kızıma uyku ver Allah (KK9). 
Uyusun da büyüsün ninni (KK). 


Yenidoğan bir bebek ortalama olarak günün üçte ikisini uyuyarak 
geçirmektedir. Çocuğun sağlığı ve büyümesi için uyku, hayati bir ihtiyaçtır. 
Bebek uyuyacak ki bir an önce büyüyüp bebeklikten çocuğa geçiş 
yapabilecektir. Annenin bebeğin büyümesini arzu ettiği, söylediği ninniden 
anlaşılmaktadır. 


Allah dedim büyüsün (KK). 

Uyusun da büyüsün (KK). 

Uyusun da büyüsün yavrum nenni (KK7). 
Uyusun da büyüsün ninni (KK). 


Anne, sürekli çocuğun hep iyi olmasını, sağlıklı olmasını istediğini 
ninni aracılığıyla söyler. Bu düşüncelere sahip olduğu aşağıdaki ninni ile 
görülebilir. 
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Hu hu hu Allah 
Uyur benim yavrum inşallah 
İyilik sağlık ver Allah (KK3). 


Aşağıdaki ninnide, annenin çocuğuna karşı sevgi dolu hisleri, onu 
nitelediği birbirinden farklı sıfatlar dile getirilmiştir. 


Nenniler diyem de uyusun 
Allah diyem de büyüsün 
Küçücük topacığım 
Nenni... 

Güzel boylum da 


Nenni... nenni.. 


Nenniler senin olsun da 
Uykuların da senin olsun 
Nenni kuzum nenni... 


Nenni... 


Nenniler de tatlım benim 
Nenni... 

Küçücükk palazım da nenni... 
Nenni... 

Nenni bebeğim de nenni 


Nenni... 


Uyusun da büyüsün 


Tıpış tıpış da yürüsün nenni 
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Nenni kuzum nen 
Nenni... (KK6). 


Ninni, özellikle çocuğu uyutmak için tekrarlanan bir formül 
kullanılarak tasarlanmış vokal bir müzik parçasıdır. Genellikle bir kadın 
tarafından seslendirilen ninnilerde kadın, sesini kullanarak çocukla doğrudan 
ve yoğun samimi bir şekilde iletişim kurar (Grove Dictionary of Music, akt. 
Baker & Mackinley, 2006). Yukarıdaki ninnide annenin bebeğiyle o samimi 
ilişkisi hissedilmektedir. 


Anne evde bebeğiyle ilgilenirken baba da evi geçindirmek için 
çalışması gerekmektedir. Bebeğin en temel ihtiyacı olan sütünü ve giyeceği 
giysileri babası pazardan alıp eve getirir. Babanın kız veya erkek çocuğu fark 
etmeksizin, bebeğin temel ihtiyaçlarını karşılamakla hükümlü olduğunu ve 
babanın ailedeki rolünü ortaya koyar. 


Dana dana dan ister 
Babasından don ister 
Feecce (KK2) 


Annenin veya ninniyi söyleyenin çocuğun iyi bir bir meslek sahibi 
olması için dualar ettiği görülür. Cinsiyeti ne olursa olsun bebeklikten itibaren 
örnek verilen mesleklerden birini tercih etmesi konusunda yönlendirmelerde 
bulunulur. 


Hu hu hu 

Benim çocuğum okucak paşa olacak 

Hu huhu 

Benim çocuğum okucak öğretmen olacak 

Hu hu hu 

Benim çocuğum okucak mühendis olacak (KK35). 


Kız çocuğunun ev içerisindeki sorumluluklarından biri büyüklerine 
hizmet etmektir. Unutmaması gereken toplum kurallarından birisi ise her zaman 
büyüklerine karşı saygılı olmaktır. Bu ninnide, bebeğin büyüdüğünde başta aile 
büyükleri olmak üzere büyüklerine saygılı olması ve hizmet etmesi istenir. 
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Uyusun da büyüsün ninni 
Tıpış tıpış büyüsün kızım 
Annesine su getirivesin kızım (KK). 


Bebek uyandığında, ağladığında, huzursuzlandığında da ninni 
okunmaktadır. Ninni annenin bebeğine olan sevgisini, ilgisini dile getirdiği 
doğaçlama ezgilerdir. Bu ezgilerde biz dua, sevgi, övgü, yergi, serzeniş gibi 
birçok duygu ve düşüncenin ifade edildiğini görürüz (Temizkan ve Solmaz, 
2018: 241). 


Halk şiirlerinde konu ile ezgi arasında kuvvetli bir bağ vardır 
(Oğuz,1999: 16). Konusuna göre ninni söyleniş şeklinde değişiklikler 
gösterir. Ninninin kendine özgü o ezgisi de konuya göre düzenlenir. Anne 
eğer güzel bir konudan iyilik güzellikten bahsediyorsa farklı, hüzünlü 
karamsar bir konudan bahsediyorsa farklı bir ezgiyle söyleyecektir. 


4. Alaşehir Yöresi Ninnilerinin İşlevleri 


Bebeği kucağındayken, emzirirken, bazen ayakucuna yastık koyup 
çocuğu sallarken bazen de beşiği varsa içine yatırırken söylemeye başlar. 
Ninninin söylemeye başladığı an anne ile bebeğin birbirlerinin nefesini 
hissedecekleri kadar yakınlaştıkları andır. Dolayısıyla ninniler, anne ile çocuk 
arasında duygusal bir bağ kurulmasına yardımcı olmaktadır. 


Ninni dinleyen çocuk, ağlıyorsa bir süre sonra sakinleşir, yavaş yavaş 
uykuya dalmaya başlar. Ninniyi söyleyen anne başta olmak üzere her kimse, 
ninniye yüksek bir seviyeden başlarken çocuğun uykuya dalmaya başladığını 
anladığı an alçak bir düzeyde devam eder. Çocuğun uyuduğuna emin 
olduğunda ise ninniyi sonlandırır. 


Kız veya erkek çocuğa göre ninni söyleyişler de büyük bir fark yoktur. 
“Tıpış tıpış büyüsün kızım” cümlesindeki çocuğun cinsiyetine göre “kızım” 
yerine “oğlum” diye değiştirerek söylenildiğini görülür. O anki duygu 
durumuna göre yeni kelimeler ekleyebilir veya çocuğun cinsiyetine göre 
ninniyi şekillendirebilir. 


Bebeğin gelişimindeki en büyük destekçisi annesidir ve en çok sesini 
duyduğu insan annesidir. Onun sesini ayırt eder, sesini yüzünü gördükçe 
rahatlar ve huzursuzluğu geçer. Ninninin, çocuğun huzursuzluğunu gidermek 
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rahat bir şekilde uykuya geçmesinde önemli bir rolü vardır. Anne, ninni 
aracılığıyla bebeği sadece uykuya geçirmekle kalmaz, onun başta kendisiyle 
olmak üzere hayatla ilişkisini sağlar. Hayatta nelerin yanlış nelerin doğru 
olduğunu annesinden ya da kendine ninni söyleyen büyüğünden 
dinleyecektir. Aynı zamanda bebeğe milli değerler ve toplumsal değer 
yargıları hissettirilecektir. 


Beşikte ninniler söylemek, yumuşak sesli konuşmalar yapmak, 
yemekte, banyoda, uyumadan önce konuşmak bebeğin gelişimini olumlu 
yönde etkilemektedir. Sadece anne değil ailenin diğer üyeleri de ilk günden 
itibaren bebekle konuşmalı, ninniler söylemeli ve onunla iletişim 
kurmalıdırlar. Ninniler ve konuşmalar bebekte dinleyerek öğrenmeye yardım 
etmektedir (Güneş, 2010: 28). Bu sayede bebeğin dil öğrenimini edinmesi 
için ortam sağlanır ve bebeğin cesaretlenmesini kolaylaştırır. 


Ninniler, erken yaşlarda zihin gelişimine yardımcı olmakta, uzun 
vadeli güven vermekte, çocukta kişiliğin gelişimine ve yapılanmasına yardım 
etmektedir. Aynı zamanda hayal gücünü harekete geçirmekte ve gerçeklerden 
hayallere götürmektedir (Leydier, 2007). Bebeğin dil, bilişsel, bedensel 
gelişimlerini olumlu yönde desteklemektedir. 


Sesleri ayırt etmeyi öğrenir. Ninni söyleyen kişi anne baba ya da başka 
biri olabilir. Sesleri tanır (Kabadayı, 2009:281). Sesleri tanıyan bebek daha 
sonra sesleri birleştirir, kelimeler derken ardından cümle kurma süreci başlar. 


Anadilin melodik yapısının kavranmasına katkı sağlar. Konuşma 
evresinden başlayarak çocuklarda dil gelişimi ve zevki oluşturur (Dönmez 
vd., 2000: 22 ). Ninnilerin de, müzik eğilimi olan çocuklar için kristalleştirici 
deneyim sağlayarak onların gelecek hayatında müzik, beste, güfte yorum ve 
icra yapmalarında önemli rol oynadığı düşünülebilir. (Kabadayı, 2009: 282). 


Ninni söyleme geleneğinin bu faydasının olduğunu öğrendikten sonra 
günümüzdeki durumunu görmek gerekir. 


Günümüzde teknolojik yenilikler sayesinde ninni söyleyen 
oyuncaklara, çeşitli internet sitelerine ulaşmak kolaylaşmıştır. Bilgisayarın ve 
internetin sıkça kullanılmasıyla birlikte internet üzerinde bebekler için özel 
birçok ağ sayfası yapılmıştır. Bu sayfalarda masallar, öyküler yanında 
ninnilere de yer verilmektedir. Bu ağ sayfalarına girip ninnileri dinlemek ve 
bu ninnileri mp3 formatında indirmek, ayrıca cep telefonları ve mp3 çalarlar 
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sayesinde bu ninnilere her yerden ulaşmak mümkündür (Akyol, 2014:1353). 
Ninni veya şarkı gibi türleri dinletmek tercih meselesidir. Herhangi bir 
teknolojik aletten ninni dinletmek olarak değişen bu geleneğin tüm 
ebeveynlerin yapmış olduğu söylenemez. Fakat ninninin sosyo-kültürel 
hayattaki değişimlerden olumsuz yönde etkilendiği, özellikle kırsal 
çevrelerde yaşatılmakla birlikte şehir merkezlerinde, günlük yaşamın 
yoğunluğu ya da çeşitli nedenlerden dolayı yavaş yavaş kaybolma tehlikesi 
altında olduğu söylenebilir. 


Genel olarak ninniler, sanatsal yaratıcısı olan kadından ya da anneden 
ayrı düşünülemeyecek bir türdür. Anonim halk şiiri türleri göz önünde 
bulundurulduğunda belki de yaratıcısıyla bu ölçüde bütünleşmiş bir başka 
türün olmadığını söylemek mümkündür. (Coşkun,2013: 501). 


Kadının bu anne olsun veya ninniyi söyleyen kişi olsun iç dünyasını, 
düşüncelerini, hayallerini, arzularını gösterdiği ninni, diğer türlere nazaran 
yeri ayrı olmalıdır. 


5. Sonuç 


Bu çalışma için Manisa ili Alaşehir ilçesine bağlı 30 mahallede 
derlemeler yapılmıştır. 94 kadın, 5 erkek toplam 99 kaynak kişiyle 
görüşülmüştür. Derlenen 12 ninni biri erkek olan 9 kaynak kişi tarafından 
söylenmiştir. 


Derlemelerin oOilk günlerinde ninni bulmakta zorlanıldığı 
belirtilmelidir. Şehir merkezindeki birçok anneden ninni derlenememiştir. Bu 
sebeple Alaşehir merkez dışındaki diğer mahallelere derlemeler çıkılmıştır. 
50 ve üstü yaş grubu olan annelerden ninni öğrenilerek tez çalışmasının 
dördüncü bölümü olan “Çocuk Etrafında Şekillenen Sözlü Edebiyat”ın ilk 
başlığı “Ninni” türü oluşturulmuştur. 


1.Genellikle anne tarafından onun dışında anneanne, babaanne, hala, 
teyze, yenge, abla gibi yakın çevreden biri tarafından da söylenir. Özellikle 
babaanne, anneanne olan kaynak kişiler torunlarına söylediklerini 
belirtmişlerdir. 


2.Ninnilerin yapı ve şekil özelliklerine baktığımızda tek dörtlük ve 
düz kafiye düzeni vardır. Derlemiş olduğumuz ninnilerin tamamı 
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dörtlüklerden değil farklı mısra sayısından oluşur. Ninnilerde yer alması 
beklenen kalıp ifadeler derlemiş olduğumuz ninnilerde de rastlanmaktadır. 


3.Ninnilerdeki ortak konu uyutmak olsa da farklı konuları işleyen 
ninnilerde derlenmiştir. Çalışmada az sayıda ninni bulunduğu için 
tasniflenmeye çalışılmamıştır. 


4.Öncelikli işlevi bebeği uyutmak, avutmaktır. Bunun dışında birden 
fazla işlevi olduğu fark edilir. Ninni sayesinde aileye katılan yeni bireyin 
eğitimine bebeklikten başlanmış olur. Kültürel değerler, aile veya toplumsal 
kurallar çocuğu sezdirilir. Geleceğe hazırlanma, geleceği planlama ve 
kurgulama konusunda bebeği destekler. 


5.Bebeğin gelişiminin yanında annenin de rahatlamasında büyük bir 
rolü vardır. Anne ninniyi söylerken hislerini gizlemeden bebeğiyle konuşur 
gibi içini açar. Anneyi rahatlamasında dolayısıyla bebeğinde rahatlaması, 
annesini Sesini tanıması vb. olumlu etkiler yapar. Annenin bebeğiyle 
dertleşebildiği, ondan beklentilerini açıkça ifade edebildiği yollardan biridir. 


6.Ninnilerimiz, kırsal kesimdeki mahallelerde oturan kaynak 
kişilerimizden derlenmiştir. Kaynak kişilerden sadece biri şehir merkezinde 
yaşamaktadır. O da köyden evlilik ile merkeze taşınmıştır. Ninni söyleme 
geleneği, şehir hayatında devam etmesi muhtemel olmakla birlikte merkezden 
uzak kırsal mahallelerde devam ettiği gözlenmiştir. Çeşitli nedenlerden dolayı 
şehir merkezlerinde kaybolmaya başladığı düşünülmektedir. 


7.Ninni derleyebildiğimiz kaynak kişilerimizin en küçüğü 31 en 
büyüğü 87 yaşındadır. Genç nesil annelerin ninni söylemedikleri veya 
bilmedikleri (o gözlemlenmiştir. £ Bazıları ozamanında söyleyip şimdi 
hatırlamadıklarını belirtmiştir. Ninnileri büyüklerinden öğrendiklerini 
söylemişlerdir. 


8.Kaynak kişilerin neredeyse hepsi “dandini dandini dastana” diye 
başlayan ninniyi bilmektedir. Bazı kaynak kişilerimiz ise sadece bu ninniyi 
bilmektedir. 


9.Anne, babalar çeşitli teknolojik aletleri kullanarak ninni söylenme 
geleneğini azaltmış durumdadır. Ninni üretimine katkıda bulunmamaktadır. 
Annenin o çıplak sesiyle dinlenen ninniler yerini teknolojik aletlerle 
dinletmek şeklinde bir değişime gitmektedir. 
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10.Ninni söyleme geleneği yok olmasına engel olunmalıdır. Ninni 
söylenmeye devam edilmediği ve üretilmediği için ninni söyleme geleneği 
azalacaktır. Derleme sırasında yaşadığımız sıkıntılar sebebiyle görülüyor ki 
eskisi kadar güçlü şekilde gelenek devam etmemektedir. Folklora ait tüm 
ürünlerin, tüm edebi türlerin yaşaması ve yaşatılmasına devam etmelidir. 
Ninniler de bu edebi türlerden sadece bir tanesidir. Ninni söyleme veya 
dinletme geleneğinin devam etmemesi başta dil gelişimi olmak üzere gelişim 
alanları açısından zayıf bireylerin yetişmesi demektir. 
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MALATYA'DA YAŞAYAN BİR ANLATI OLARAK BATTAL GAZİ 
DESTANI 


Sevgi Dal” 


Öz 

Türk kültürünün zengin hazinelerinden biri olarak destanlar, geçmişten günümüze 
Türk toplumunun yaşayışı, savaşları, geçim kaynakları, yakın ilişki kurduğu toplumlar, 
coğrafi konumu gibi konularda çeşitli bilgiler aktarmaktadır. Destanlar, hacim olarak diğer 
anlatı türlerine göre daha uzun anlatmalardır. Bu sebeple bir topluma ait sosyal, siyasi, 
kültürel bilgiler destanlarda yoğun şekilde gözlemlenmektedir. Bir milletin hafızası olarak da 
görebileceğimiz destanları incelemek, kültürünü anlamak ve yorumlamak açısından oldukça 
büyük önem taşımaktadır. Türk edebiyatı içerisinde önemli destanlardan biri de Battal Gazi 
Destanı'dır. Destandaki olayların büyük çoğunluğunun gerçekleştiği ve Battal Gazi'nin 
memleketi olarak bilinen Malatya'da bu anlatı geleneğinin günümüze kadar sürmüş olduğu 
gözlemlenmektedir. Çalışmamızda, Malatya Merkez ve ilçelerinde yapmış olduğumuz 
derleme çalışmasından hareketle günümüz Malatya halkının Battal Gazi hakkında verdiği 
bilgiler incelenecektir. Daha önce Battal Gazi Destanı ile ilgili olarak pek çok metin merkezli 
çalışma yapılmıştır. Bu çalışmalara ek olarak çalışmamızda destan kahramanlarının yaşadığı 
bilinen bağlamı da yani Malatya merkez ve ilçelerini de göz önünde bulundurarak Battal Gazi 
Destanı ele alınacaktır. Bu çalışma ile halkın hafızasında bu destanın ne şekilde yer aldığı, 
Malatya halkının Battal Gazi ile ilgili bildikleri, Battal Gazi Destanı ışığında karşılaştırmalı 
olarak değerlendirilecektir. 


Anahtar Kelimeler: Malatya, destan, anlatma, Battal Gazi. 
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BATTAL GHAZİ EPIC AS A NARRATIVE LIVING IN MALATYA 


Abstract 


As one of the rich treasures of Turkish culture, epics convey a variety of information 
on subjects such as the life of Turkish society, wars, livelihoodSs, societies with which it has 
close relations and geographical position from past to present. Epics are longer in volume 
than other types of narrations. For this reason, social, political and cultural knowledge of a 
society is observed intensely in epics. Examining epics, which can be seen as the memory of 
a nation, is of great importance in terms of understanding and interpreting Turkish culture. 
One of the important epics in Turkish literature is the Epic of Battal Ghazi. It is observed that 
the narrative tradition in Malatya, which is known as the hometown of Battal Ghazi, has 
continued to the present day, where most of the events in the epic took place. In this study, 
the information given by the people of Malatya about Battal Ghazi will be examined from 
the compilation study we have done in Malatya Center and its districts. Many text-based 
studies have been conducted on the Epic of Battal Ghazi before. In addition to these studies, 
Battal Ghazi Epic will be discussed by taking into account the known context of epic heroes, 
in other words the center and districts of Malatya. In this study, how this epic takes place in 
the memory of the people and what the people of Malatya know about Battal Ghazi will be 
evaluated with a comparative in the light of the Battal Ghazi Epic. 


Keywords: Malatya, epic, narration, Battal Ghazi 
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Giriş 


Halk yaratmaları, milletlerin sosyal, siyasi, coğrafi hayatları gibi 
konularda izler taşıması yönüyle toplumlar için oldukça büyük önem 
taşımaktadır. Geçmişten günümüze taşınan bu kültür kodlarını “destan” 
olarak ele aldığımızda geniş bir bilgi aktarımı ile karşılaşmaktayız. 
Destanların yaratım ve aktarımı, içeriği, işlevi ve yapısal yönlerini kapsayan 
bir tanımlama ile destanı kapsamlı bir şekilde ele almış olacağız. “Öyleyse 
destanlar, bir millet veya toplumun hayatında derin bir iz bırakmış olaylardan 
kaynaklanıp; çoğunlukla manzum, bazen de manzum-mensur karışık; birden 
fazla olayın aktarımına izin veren genişlikte; usta bir anlatıcı tarafından 
veyahut da ustalardan öğrendiğini aktaran bir çırak tarafından, bir dinleyici 
kitlesi önünde bir müzik aleti eşliğinde ya da bir melodiyle anlatılan; sözlü 
olarak anlatılanlarından bazıları yazıya geçirilmiş; bir milleti veya toplumu 
sonuçları bakımından ilgilendiren bir kahramanlık konusuna sahip; 
dinlendiğinde veya okunduğunda milli değerleri, şahsi değerlerin üstünde 
tutmayı benimseten sözlü veya yazılı edebi yaratmalardır” diyebiliriz (Ekici, 
2002b: 10).Bunun yanı sıra destanlar, Türk boylarına ait sözlü ve yazılı edebi 
yaratmalar içinde en ilgi çekici olan eserdir (Ekici, 2002a: 27). 


Farsçada destân olarak adlandırılan kahramanlık temalı anlatılar, 
Türkçede bilim adamlarınca destan, epope ve epik (epigue) terimleriyle 


9 ce 9 ce 


karşılanmaktadır. Destan türü diğer Türk lehçelerinde “dastan”, “epos”, “cır”, 
“comok”, “alıptığ nımah”, “maadırlıg tool”, “olongho”, “kay çörçök”, “kay 
şörçek” gibi terimlerle isimlendirilmektedir. Türkiye Türkçesinde ve diğer bazı 
Türk şivelerinde destan teriminin yanı sıra, yine Farsça “nâme” terimi de 
özellikle mensur destanların isimlendirilmesi için kullanılmaktadır. Örneğin 
Battalnâme, Danişmendnâme, Timumâme gibi destan mensur destan metinleri, 


doğrudan nâme terimi ile adlandırılmaktadır (Oğuz vd., 2011: 156-157). 


Battalnâme ya da Battal Gazi Destanı, VIM. asırda Emevi-Bizans 
savaşlarında meşhur olmuş Battal Gazi isimli bir kahramanın din için yaptığı 
savaşları konu edinen destandır. Menâkıb-ı Gazavât-ı Seyyid Battal Gazi, 
Hikâyet-i Seyyid Battal Gazi, Seyyid Battal Gazi Menkıbeleri, Kitab-ı Battal 
Gazi gibi pek çok isimle de bilinmektedir (Demir ve Erdem, 2006: 25). Kısa 
adı Battalnâme olan destanın uzun ve tam adı “Hazret-i “Ali Kerremâ'llahu 
Vechehu Hazretlerinin Sülâle-i Tâhirelerinden Seyyid Battal Gâzi 
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Hazretlerinin Gaazavâtıdır” kalıbından oluşur (Kavruk ve Durukoğlu, 2012: 
19). İlk şeklinin mensur olduğu bilinen destan, XII. asırda kaleme alınmıştır 
(Demir ve Erdem, 2006: 25). 


Battalnâme, Anadolu'da ve Türklerin yaşadığı diğer coğrafyalarda 
halk ve askerler arasında okunan ve itibar gören bir eserdir. Talep fazla olunca 
ihtiyacı karşılamak için defalarca istinsah edilmiş veya basılmıştır. Bu yüzden 
nüshaların sayısı tam olarak belirlenememiştir. İlk nüshası günümüze 
ulaşamadığı (o için (bulunamamıştır. Manzum, mensur ve matbu 
Battalnamelerin yurt içi ve yurt dışı kütüphaneleri ile şahsi kitaplıklarda çok 
sayıda nüshası bulunmaktadır. 1800'lü yıllarda, XTII. asrın ikinci yarısı veya 
XIV. asrın birinci yarısında kaleme alınmış iyi bir nüsha esas alınarak 
defalarca  tıpkıbasımı yapılmıştır (Demir ve Erdem, 2006:59-61). 
Çalışmamızda destandan verilen örnekler de bu tıpkıbasımın güncel 
örneklerinden olmaktadır. 


Yazının icadından sonraki dönemin destanı olmasına rağmen doğal 
destan özellikleri ağır basan Seyyid Battal Gazi Destanı'ndaki çekirdek olay, 
Battal Gazi'nin Anadolu'da Hıristiyanlarla, özellikle Bizanslılarla yaptığı 
savaşlar ile Anadolu'nun Türkleşmesi ve İslamlaşması adına, büyük bir 
fedakarlıkla yaptığı hizmetlerdir. Bu savaşların ve hizmetlerin gerçekleştiği 
coğrafya genellikle Malatya'yı merkeze alıp, dönemin Bizans sınırlarını teşkil 
eden İstanbul surlarına kadar genişleyen bir bölgeye karşılık gelir. Çekirdek 
olayın yaşandığı 8. yüzyıl itibarıyla Battal Gazi gerçek ve tarihi bir şahsiyettir ki 
tarihi kaynaklar da bu bilgiyi doğrulamaktadır (Kavruk ve Durukoğlu, 2012:21). 
Tarihi şahsiyetiyle menkıbevi şahsiyeti kaynaklarda ve hafızalarda birbirine 
karışmış, Endülüs'ten Orta Asya'ya kadar bütün Müslüman milletlerin ortak malı 
haline gelmiş olan Battal Gazi'nin gerçek hüviyetiyle efsanevi hüviyetini 
birbirinden ayrı olarak ele almak gerekir. Battal Gazi'den bahseden Ya'kübi ve 
Taberi'den başlayarak Evliya Çelebi'ye gelinceye kadar Mes'udi İbn Asakir, 
İbnü'l - Esir, Sıbt İbnü'l-Cevzi, İbn Şakir el-Kütübi, İbn Fazlullah el-Ömeri, 
Zehebi İbn Kesir, Gelibolulu Mustafa Ali gibi pek çok kaynakta tarih ve 
menkıbe iç içedir. Bu malzemeye dayanarak Battal Gazi'nin tarihi şahsiyetini 
ortaya koymak oldukça zordur. Mevcut rivayetler tarihi tenkide tabi tutulup 
menkıbeler de bir kenara bırakılınca Battal Gazi hakkında elde çok az ve yetersiz 
bilgi kalmaktadır (Ocak, 1992:204). 
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Çalışmada, kaynaklarda ve destanda bulunan bilgilere ek olarak 
Malatya halkının vermiş olduğu bilgilerden hareketle, Battal Gazi'nin tarihi 
ve efsanevi şahsiyeti ile Battal Gazi Destanı'nda yer alan diğer isimler 
(babası, annesi, atı ve yakın arkadaşı Abdulvehhap Gazi) incelenecektir. 
Kaynak kişilerden derlenmiş bilgilerin bir kısmı Battal Gazi Destanı 
içerisinde benzer şekilde yer almaktadır. Derlenmiş sözlü ürünlerin yazılı 
metin ile karşılaştırması yapılacak ve sonuç kısmında sözlü-yazılı metin 
örneklerinin benzer ve farklı yönleri, sözlü gelenekte bilinme ve anlatılma 
durumları tespit edilmeye çalışılacaktır. Destanla karşılaştırılacak olan sözlü 
anlatıların benzerliği dışında, destanda yer almayan ancak toplum hafızasında 
yaşayan Battal Gazi ve destanın diğer kahramanları ile ilgili anlatılar da 
derlenerek çalışmada yerini almıştır. Bu anlatıların da destanla ilgisi 
konusunda bir değerlendirme yapılacaktır. 


1. Sözlü ve Yazılı Kaynaklarda Battal Gazi ve Battal Gazi 
Destanı'nın Kahramanları 


Battal Gazi'nin kökeni konusunda farklı görüşler söz konusudur. 
Boratav, İslam Ansiklopedisi'nde genel kanı olarak Battal Gazi'nin 
Emevilerin VT. asırda Bizans'a karşı giriştikleri seferlerde ün kazanmış bir 
Arap komutanı olarak bilindiğini belirtmekte ve İbn-i Asakir'in, Battal 
Gazi'nin Emevilerin azatlı bir kölesi olduğunu ve Arap aslından gelmediğini 
belirttiğini de kaydetmektedir. Bu görüş İbnü'l Esir adlı müellifte 
temellenmektedir. İbnü”l Esir, Battal Gazi'nin aslen Arap olmayıp Emevilere 
intisap etmiş azatlı bir köle ailesinden geldiğini bildirmektedir (Kavruk ve 
Durukoğlu, 2012:21). Battalnâme konusunda öncü çalışmalar yapmış olan 
Hasan Köksal ise eserinde Battal Gazi'den Arap komutan olarak 
bahsetmektedir (Köksal, 1984:36). Tıpkı Hasan Köksal gibi Saim Sakaoğlu 
da Battal Gazi'yi Arap kahraman şeklinde ele almaktadır (Sakaoğlu, 
1992:68). Battal Gazi'nin nereli olduğu konusunda da çeşitli bilgiler söz 
konusudur. “Battal Gazi'nin doğum tarihi bilinmemekle birlikte, doğum yeri 
hakkında değişik iki görüş hakimdir. İbnü'l Esir ve İbnü'l Kesir'e göre 
Antakyalı, Sıbt (İbnülcevzi) *a göre ise Dimeşk (Şam)'lidir (Köksal, 1984: 
37). Malatya Merkez ve Battal Gazi ilçesinde yapmış olduğumuz derleme 
sırasında kaynak kişilerin verdiği bilgiler bu noktada dikkat çekmektedir. 
Kaynak kişilerin verdiği bilgilere göre Battal Gazi, Arabistan'dan gelen Arap 
bir kahraman olarak tanınmaktadır. Keramet sahibi bir insan olduğu için de 
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evlâd-ı Resül olarak adlandırılmakta, destanda da geçtiği gibi peygamber 
soyundan geldiğine inanılmaktadır. (K.K. I-IV) 


Tarihi bilgiler ve kaynaklar ışığında Battal Gazi'nin nereli olduğuna 
dair çeşitli görüşler bulunmakla birlikte destana göre Malatya'da doğmuştur. 
Kaynak kişiler tarafından ise Malatya'da değil, Arap coğrafyasında doğmuş, 
Arap bir kahraman olarak aktarılmaktadır. Kaynak kişilerin destanı daha 
önce okumadıkları göz önüne alındığında, Battal Gazi'nin halk hafızasında 
Arap kökenli olarak anlatılageldiğini söylemek mümkündür. Bu noktada 
tarafımızdan tespit edilen bilgiler ile Hasan Köksal (1984) ve Sakaoğlu'nun 
(1992) verdiği bilgiler birbirini destekler niteliktedir. Ancak Battal Gazi'nin 
Arap asıllı olması yöre halkı tarafından benimsenmemiş olduğu anlamına 
gelmemektedir. Halkın Battal Gazi'ye büyük bir saygı ve sevgisi olduğu 
dikkatlerden kaçmamaktadır. 


Battal Gazi'nin gerçek adı konusunda ise yine farklı görüşlerle 
karşılaşılmaktadır; ancak bu konuda Battal Gazi'nin tarihi ve destani 
kişiliğini göz önüne alarak yorumlanması gerekmektedir. Tarihi kaynaklarda 
Battal Gazi'nin asıl adının Abdullah olduğu bilgisi verilmekteyken (Köksal, 
1984: 37) Battalnâme'de Battal Gazi'nin bu unvanı almadan önce adının 
Cafer olduğu bilgisi yer alır (Demir ve Erdem, 2006: 63). Malatya Merkezde 
ve Battal Gazi ilçesinde bulunan kaynak kişiler ise Battal Gazi'nin yalnızca 
Cafer adını bilmeleri dikkat çekmektedir. (K.K.I-TII) Kaynak kişilerin Battal 
Gazi'nin tıpkı destani kişiliğinde olduğu gibi gerçek adının Cafer olduğu 
bilgisini paylaşmaları ve tarihi kişiliğinde bahsedilen Abdullah adını bilmiyor 
olmaları, Malatya halkının Battal Gazi'nin tarihi kişiliğini değil, destani 
kişiliğini tanıdıklarını göstermektedir. 


Abdullah ve Cafer isimlerinin yanı sıra “Battal Gazi çok sayıda takma 
ad da kullanmıştır. Abdülmesih, Akanuş, Akkuş, Cayil, Kanatus Nerker, 
Mihruz, Sercail, Şamil, Şemsuran, Yehuda, Zengbar bunlardan bazılarıdır” 
(Demir ve Erdem, 2006: 65). “Arapça bir kelime olan “Battal”, “kahraman” 
anlamına gelmekte olup, destan kahramanımızın vasfı olarak 
kullanılmaktadır” (Sakaoğlu, 1992: 67). Battal adını alması ise şu olayla 
gerçekleşir: 


“Cafer (Battal Gazi) çok küçük yaşta yetim kalır. Yaşı çok küçük 
olmasına ve yetim kalmasına bakmadan silahşörlük öğrenir ve bilim tahsil 
etmeye başlar. Hem iyi bir bilim adamı hem de iyi eğitim görmüş bir 
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kahraman adayıdır. Düşman tarafının en önemli kahramanlarından birisi olan 
Ahmer'i yener ve onun adını Ahmed-i Turan koyar. Ahmed Turan ise ona 
gücünden ve kuvvetinden dolayı Battal ismi verir” (Demir ve Erdem, 2006: 
64-65). Kaynak kişiler Battal Gazi adının alınmasını şu şekilde aktarmaktadır: 
Asıl ismi Cafer, Battal ismini alması Roma askerlerinden Ammar adında bir 
savaşçıyla din üzerine yapmış olduğu pazarlıktan gelmektedir. Cafer 
Ammar'a teklifte bulunuyor: kim yenerse onun dinine geçilecek. İkisi de çok 
iddialıdır bu savaşta. İkisinin de kendisine güveni tamdır. Bizim ecdatlarımız 
her şeyden önce kendi gücüne, imanına güveniyor ve böylece Ammar yenilip 
Müslüman oluyor. Adı Ahmet olarak değişiyor ve Battal Gazi'nin en sadık 
askerlerinden biri oluyor. Ammar da Cafere Battal (yenilmez, güçlü 
anlamında) unvanını veriyor. Peygamber soyundan geldiği için Seyyid olarak 
da anılıyor. O günden sonra adı Seyyid Battal oluyor. (K.K. III) 


Tarihi kaynaklarda Battal Gazi'nin babasının adı Ömer veya Amr 
olarak nakledilmekteyken (Köksal, 1984: 37) elde bulunan destan 
metinlerinde Hüseyin Gazi şekliyle yer verilir. Kaynak kişiler de destan 
metinlerinde yer aldığı gibi Hüseyin Gazi ismini rivayet etmektedirler. Bu 
konuyla ilgili verilen bilgiler şu şekildedir: 


Battal Gazi, Hüseyin Gazi'nin oğludur. Hüseyin Gazi, Kayseri'ye 
kadar savaşmıştır. Rum hükümdarı, Malatya'yı yedi sefer istila edip burada 
taş bırakmamış, Hüseyin Gazi ile savaşmış. Hüseyin Gazi Sivas'ta şehit 
olmuş. Battal Gazi, bunun üzerine babasının almak istediği yerlere seferler 
düzenlemiş. Battal Gazi'nin atı da babasından kalmış. Battal Gazi'nin atının 
adı Düldül'dür. (K.K. I) Bu bilgiler ışığında destana bakıldığında; 


Hüseyin Gazi avlanmaya meraklıdır. Bir gün yine avlanmak için 
Mamuriyye (Ankara) tarafına gider ve o sıralar şehrin başında Rum 
kayserinin eşinin kardeşi Mihriyayil vardır. Mihriyayil, Hüseyin Gazi'yi 
yakalar ve şehit eder (Demir ve Erdem, 2006: 27). Destan metinleri ile kaynak 
kişilerin nakillerinin genellikle birbirine uygun olduğu görülmekteyse de 
Battal Gazi'nin atının adı kaynak kişiler tarafından destan metinlerinden 
farklı bir şekilde “Düldül” olarak anılır. Destanda Battal Gazi'nin atının adı 
Düldül değil Aşkar'dır. Bilindiği gibi destanda Battal Gazi, peygamber 
soyuna dayandırılmış bir kahramandır. Düldül de toplum hafızasında Hz. 
Ali'nin atı olarak bilinmektedir. Bu sebeple halk arasında Battal Gazi'nin 
atının adı Düldül olarak hafızalarda kalmış olmalıdır. Kaynak kişilerin 
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nesilden nesle sözlü aktarım yolu ile öğrenmiş olduğu bu bilgilerde bu şekilde 
farklılıkların bulunması olağandır. Düldül de Türk kültürü için oldukça 
önemli bir isimdir. Hz. Ali ile bağlantılı olarak kaynak kişilerin bu ismi 
hafızalarında tutmuş olması ve Battal Gazi ile özleştirmesi anılan kişilerin de 
halk arasında birbirlerine benzetilmesinin doğal bir sonucu olmalıdır. 


Battal Gazi Destanı'nın kahramanlarıyla ilgili çeşitli efsanevi anlatılar 
da çalışma sırasında elde edilmiş bilgiler arasındadır. Bu bilgilerin bir kısmı 
destanda yer almaktayken bir kısmı destanda bulunmayıp Malatya halkı 
tarafından aktarılmaktadır. Bu anlatılardan biri Battal Gazi ve atıyla ile ilgili 
olarak kaynak kişi tarafından şu şekilde nakledilmektedir; 


Malatya Tepehan tarafında bir uçurum vardır. Battal Gazi, Düldül adı 
verilen atıyla orada bir mağarada bulunmaktaymış. Düldülüne mağarada taşı 
oyarak bir yemlik yapmış ve atını orada yemliyormuş. Mağaradan düşmanları 
görmesi üzerine Poskıran köprüsündeki kaleye gitmiş. Oradan düşmana 
seslenerek bir taş fırlatmış. Düşmanın bulunduğu kalenin yarısı taş sayesinde 
kırılmış. Düşman bu taşın, çok daha uzaktan geldiğini sanmış ama aralarında 
yalnızca bir km varmış. Düşmanlar yollara düşüp taşı atanı arayınca yolda 
ayak izlerini görmüşler. Bunun yalnızca bir canavar olabileceğini 
düşünmüşler. Battalgazi'nin bulunduğu mağara ve atına yaptığı yemlik 
günümüzde hala varlığını korumaktadır. Günümüzde bu mağaranın 
ziyaretine giden kişiler tarafından Battalgazi'nin atı Düldül'ün yemliğinden 
bir atın yemlendiği andaki sesin çıktığı söylenir. (K.K.II) 


“Battalnâme'nin Battal Gazi'den sonra başlıca kahramanlarından biri 
Abdülvehhab Gazi'dir. Tarihi kişiliği hakkında pek fazla bilgi yoktur. Hakkında 
aktarılan en önemli bilgi Battal Gazi'nin en yakın arkadaşı olduğudur. Battal 
Gazi daha doğmadan, Abdülvehhab karşımıza çıkmaktadır” (Köksal, 1984: 87). 
“Destanın ilk bölümünde Abdülvehhab Gazi'nin Hz. Muhammed ile olan 
konuşması dikkat çekmektedir. Cebrail tarafından getirilen vahiy ile Hz. 
Muhammed, Abdülvehhab'a Cafer'e vermesi için ağzının barını ve mektubunu 
emanet eder” (Demir ve Erdem, 2006: 27). Abdülvehhab Gazi, kendisine verilen 
emanetleri, 200 yıl sonra Cafer'e iletir ve onun en yakın silah arkadaşı olur 
(Köksal, 1984: 88). Kaynak kişilerden aldığımız bilgiler arasında Battal Gazi'nin 
her dili bilen kutsal bir kişi olduğu (K.K. IV) ifade edilmişti. Bu bilginin destanda 
bir karşılığı bulunmaktadır: 
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“Abdülvehhab ilerü yüridi, bir bir bakın didi. Kendi boğazın gösterdi, 
gördiler boğazında bir yumurcak fındık kadar nesne vardır, eyitdi: Şunı 
gördünüz mi, eyitdiler: Biz anı da'im görürüz, ol ne nesnedür didiler. Eyitdi: 
ol Resulu'llah'ın mübarek ağzının yarıdır ki bana emanet virmişdi. Cafer'e 
karşu yüridi, aç ağzını didi. Cafer ağzın açdı, yutdı. Yetmiş iki dürlü dili ve 
on iki ilmi hasıl kıldı” (Kavruk ve Durukoğlu, 2012: 82). Kaynak kişiler 
tarafından destanın bu kısmı bilinmese de Battal Gazi'nin veli kişiliğine 
dayandırılarak çok sayıda dil biliyor olması aktarılır.Buradan hareketle 
destanın sözlü kültürde geçirmiş olduğu serüvende bazı bölümlerin 
unutulduğunu ya da değişikliğe uğradığını söylemek mümkündür. 
Malatya'nın Merkez ve köylerinde anlatılan ve destanda yer almayan 
Abdülvehhab Gazi ile ilgili efsanevi anlatılar da söz konusudur. Abdülvehhab 
Gazi'nin türbesinin de Elazığ- Malatya sınırında bulunuyor olması bu 
anlatıları desteklemektedir. Kaynak kişiler Abdülvehhab Gazi ile ilgili olarak 
şu anlatıyı naklederler: 


Abdülvehhab Gazi, evliya gibi biriymiş. Düşmanlarla savaşırken 
yaralanmış Fırat Nehri'nin yakınlarında durup dinleniyormuş. Abdülvehhab 
Gazi'nin savaştığı düşman tarafından olan bir kız onu yaralı halde görmüş. 
Çarığıyla Abdülvehhab Gazi'ye su taşırken düşmanlar bu durumu görüp kıza 
ok atarak kızı öldürmek istemişler. Bu oku gören Abdülvehhab Gazi, eline bir 
taş almış ve oka doğru bu taşı atmış. Oka engel olmak istese de kızı 
kurtaramamış. Bu taş Malatya'da Karakaya barajının bulunduğu bölgededir. 
Taşın bir tondan fazla ağırlığa sahip olduğuna inanılır. Yakın zamana kadar 
taşın görüldüğü ancak baraj suyunun yükselmesiyle taşın su altında kaldığı 
bilinmektedir. Abdülvehhab Gazi, kızın ölümüne engel olamadığı için 
kendisine yardım etmek isteyen bu kızın her zaman kendisinden önce ziyaret 
edilmesini istemiştir. Abdülvehhab Gazi'nin türbesi çok yüksek bir tepede, 
kayalığın içinde yer almaktadır. Yaşlı insanların buraya ulaşımının çok daha 
zor olması sebebiyle Abdülvehhab Gazi'den önce hep bu kızın türbesi ziyaret 
edilmektedir. Kızın türbesinin ulaşımı günümüzde Abdülvehhab Gazinin 
türbesinden daha olanaklı olduğu için Abdülvehhab Gazi'nin duasının kabul 
olduğuna inanılır. (K.K.TII-VI-V) 


Başka bir rivayete göre Abdülvehhab Gazi'ye yardımcı olmak isteyen 
kız, altı kardeşli bir Rum kızıdır. Abdülvehhab Gazi'nin yaralarını sardığı 
erkek kardeşlerinden biri tarafından görülünce kız, kardeşi tarafından 
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düşmana yardım etmesi sebebiyle öldürülmüştür. Kızın içten Müslüman 
dıştan Hristiyan olduğu bilinirmiş (K.K.I-VND). 


Günümüzde Abdülvehhab Gazi'nin türbesini çocuğu olmayanlar, şifa 
bulmak isteyenler ve erkek çocuğu olmasını isteyenler günümüzde sıkça 
ziyaret etmekte ve ziyaret sırasında dileklerin kabulü için bir kurban 
kesmektedirler. Erkek çocuğu olması için gidenler, olduğu taktirde 
çocuğunun ismini Abdullah, Abdülvehhab koymaktadırlar. Kaynak 
kişilerimizin inancına göre buraya erkek çocuk duası ile gelenlerin duaları 
genellikle kabul olmaktadır (K.K. V-VD). 


Destanın son bölümünde Battal Gazi şehit olmakta ve anlatı böylece 
bitmektedir. Battal Gazi'nin şehit oluşu destanda şu şekilde karşımıza 
çıkmaktadır: 


“Battal Gazi Katanos Kayser ile cenk eder. Kayser kaleye sığınmıştır. 
Battal Gazi orada delikli taş bulup İshak peygamberin zinciriyle kale 
burçlarını yıkar. Öğleye doğru yorulunca biraz uyumaya karar verir. Ancak 
uzaktan tozlar belirmiştir. Bu arada kayserin kızı Battal Gazi'ye aşık 
olmuştur. Bu tozları görünce Battal Gazi'yi öldürürler diye taşın üstüne 
durumu anlatan bir not yazıp taşı Battal Gazi'ye atar. Taş Battal Gazi'nin 
göğsüne dokunur ve takdir-i ilahi Battal Gazi vefat eder. Kız kaleden çıkıp 
Battal Gazi'yi uyarmak için geldiğinden onun öldüğünü anlar. O da 
hançeriyle kendini öldürüp Battal Gazi'nin üzerine düşer. O aralık tufan 
kopup yağmur yağar ve her ikisinin üstü toprakla örtülür” (Demir ve Erdem, 
2006: 48). Destanın Eski Türkçe metninde Kayser'in bulunduğu kale Kal'a- 
yı Mesih olarak geçmektedir (Demir ve Erdem, 2006: 310). Eserin özel adlar 
dizininde bu tamlama Afyon kalesi olarak verilmektedir (Demir ve Erdem, 
2006: 327). Malatya'nın Battal Gazi ilçesinde kaynak kişilerden 
edindiğimiz bilgilere göre Battal Gazi'nin Eskişehirde öldüğüne 
inanılmaktadır. Battal Gazi'nin ölümü ise şu şekilde gerçekleşmiştir: Battal 
Gazi, Eskişehir'e gitmek için yola çıktığında Roma surlarında dinlenirken 
kralın kızı Battal Gazi'ye aşık olmuştur. Kız, Battal Gazi'ye bir mektup yazar 
ve kaleden Battal Gazi'ye atmak için mektubun içine taş koyar. Taş, Battal 
Gazi'nin kafasına değer. Taş biraz büyük bir de yukardan kuvvetle atılınca 
Battal Gaziyi yaralar. Bu yaralanmanın ardından savaşlarda aldığı hasarlarla 
birlikte şehit olduğu anlatılmaktadır. (K.K. II) Diğer bir rivayete göre Battal 
Gazi, Eskişehir-Bilecik dolaylarında şehit olmuştur. Öldükten sonra destanda 
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bahsedildiği gibi bir tufan çıkmış ve destandan farklı olarak bu tufan onun 
bedenini sürükleyip yok etmiştir. Bu sebeple Battal Gazi'nin gerçek bir 
mezarı yoktur denilmektedir. (K.K.I). Burada verilen bilgiler de destan ile 
tutarlı mahiyettedir. 


Destanda Battal Gazi'nin ilk eşi olarak Zeynep'ten ve üç oğlundan biri 
olan Ali'den bahsedilmektedir. Malatya'nın Battal Gazi ilçesinde Battal 
Gazi'nin eşi Zeynep'in ve Oğlu Ali'nin türbeleri vardır. Battal Gazi'nin 
oğlunun türbesi Ali Baba Türbesi olarak anılmaktadır. Battal Gazi'nin eşi 
Zeynep ve oğullarıyla ilgili Battal Gazi kadar yoğun anlatılar yoktur. Eşi 
Zeynep ile ilgili kaydettiğimiz bir anlatı şu şekildedir: 


Kayser-i Rum denen bir hükümdar varmış, Battal Gazi Malatya 
dışında onunla savaşıyormuş. Battal Gazi, dar günlerde hiç zorda kalmamış, 
Allah onu hep koruyormuş. Bu yüzden savaşlarda da hep galip geliyormuş. 
Buraya döndüğü zaman (Malatya'ya) burada bir tane kadı varmış. Bu kadı, 
Müslüman görünürmüş aslında kafirmiş. Kadı, Battal'ın karısı Zeynep'i imha 
etmiş. Battal Gazi bunu öğrenince altı yol ama üstü cami olan yerde kadıyı 
idam etmiş, derisini yüzmüş içine saman doldurmuş (K.K. TV). 


Sonuç 


Battal Gazi Destanı ile Malatya'da aktarılan bilgilerin benzerlik ve 
farklılıklarına dair örnekler ışığında, Battal Gazi ile ilgili anlatıların Malatya 
halkı tarafından bilinmekte ve halk arasında yaşatılmakta olduğunu söylemek 
mümkündür. Ancak bu ürünler, baştan sona bir destan niteliğinde değil, kısa 
anlatılar şeklinde yaşamaktadır. Derleme çalışması süresince Battal Gazi 
Destanı'nın baştan sona anlatan bir kaynak kişiye rastlanılmamıştır. Bunun 
yanı sıra destanda var olmayan ancak destan kahramanları ile ilgili efsanevi 
anlatıların da halk hafızasında yaşadığını söyleyebiliriz. Bu anlatılar, verilen 
örneklerde de olduğu gibi, Battal Gazi ile ilgili olduğu kadar babası Hüseyin 
Gazi, atı Aşkar, yakın arkadaşı Abdülvehhab Gazi, eşi Zeynep ile ilgilidir. 
Kaynak kişilerin bu anlatıları yazılı metinlerden değil sözlü gelenek yoluyla 
öğrendikleri de aktarılan bilgiler arasındadır. Destan, kimi anlatıcılar 
tarafından efsanevi anlatı şeklinde anlatılmış olsa da kaynak kişiler için Battal 
Gazi, yaşadığına inanılan, Malatya için savaşan ve destan yazan büyük bir 
kahramandır. Efsanevi anlatıların bölgede gerçek olduğuna inanılmakta, 
türbeler ziyaret edilip ritüeller gerçekleştirilmektedir. Böylece anlatmalar da 
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canlılığını korumaktadır. Destanın oluşum zamanı 8. yüzyıl olarak kabul 
edilirse yüzyıllardır anlatılagelen bu destan, çok fazla değişikliğe uğramadan 
yaşamaktadır. Battal Gazi ilçesinde yer alan surlar, bahsedilen türbeler 
destanı görsel olarak da yaşatmaktadır. Görüldüğü gibi, yukarıda örnekleri 
verilen ve destanla bağlantısı kurularak kaynak kişilerden aktarılan bilgiler 
ile Battal Gazi Destanı arasında doğrudan veya dolaylı olarak benzer 
bağlantılar kurulabilmektedir. Destan kahramanları halk arasında tarihi 
kişilikleri ile değil destani kişilikleri ile tanınmaktadır. Kuşaktan kuşağa 
aktarılan bu bilgiler, sözlü kültürün gücünü gözler önüne sermektedir. 
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Öz 

Melankoli, başta tıp olmakla beraber, psikoloji alanında da üzerinde çalışmalar 
yapılan ve tartışılan bir konudur. “Karamsar” ve “kötü” ruh hali olarak nitelendirilen bu 
kavram, edebiyatta da kendine önemli bir yer bulmuştur. 1943-1986 yılları arasında yaşayan 
Tezer Özlü, melankolik ruh hâlini eserlerinin geneline (roman, hikâye, deneme, mektup vb.) 
yansıtan bir yazar olarak bilinir. Özlü, kısa yaşamında “dostlarım” olarak nitelendirdiği bazı 
arkadaşlarıyla mektuplaşmalarda bulunur. Bu kişilerden birisi, yazar Ferit Edgü'dür. “Her 
Şeyin Sonundayım” adıyla kitaplaşan bu yazışmalar, Tezer Özlü'nün melankolik ruh halini en 
iyi yansıtan metinlerinden birisidir. Bu çalışmada genel olarak “Her Şeyin Sonundayım” 
adındaki mektuplaşmalardan yola çıkılmış, daha sonra da Tezer Özlü'den Leylâ Erbil'e 
Mektuplar, Yaşamın Ucuna Yolculuk ve Kalanlar adlı eserlerden hareketle Tezer Özlü'nün 
melankolik ruh halinin yansımaları, adı geçen eserlerden örnekler aktarılarak irdelenmiştir. 
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MELANCHOLIA IN TEZER ÖZLÜ 


Abstract 


Although melancholy is primarily medicine, it is a subject that has been studied and 
discussed in fields such as psychology. This concept, which is described as “pessimistic” and 
“bad” mood, found an important place in literature as weli. Tezer Özlü, who lived between 
1943-1986, is known as a writer who reflects the melancholic mood in his works (novel5s, 
stories, essays, letters, etc.). In his short life, Özlü make scorrespondence with some of his 
friends whom he describes as “myfriends”. One of them is writer Ferit Edgü. This 
correspondence, kitap “Her Şeyin Sonundayım” is one of Tezer Özlü'sbest texts reflecting the 
melancholicmood. In this study, in general, mektup “Her Şeyin Sonundayım” mektup is based 
on the correspondence, thenTezer Özlü'den Leylâ Erbil'e Mektuplar, Yaşamın Ucuna Yolculuk 
ve Kalanlar the reflections of the melancholic mood of Tezer Özlü and the examples from the 
mentioned works are examined. 


Keywords: Melancholia, Tezer Özlü, letter. 
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Giriş 


“Aşk acısı çekmedim hiç, çünkü dünyanın verdiği acı her zaman 
güçlüydü.” Tezer Özlü/Kalanlar 


Melankoli; yoğun bunalımın yarattığı, bireyin zamanla kendine, ait 
olduğu topluma ve mekânlara karşı hissettiği yabancılaşma duygusudur. 
Tarihçesi milattan önceye kadar uzanan bu kavramın ilk olarak tıp alanında 
kullanıldığı tahmin edilir. Yunan felsefesinden de birçok filozof, melankoli 
üzerine yoğunlaşarak düşüncelerini ifade etmiş ve bu kavramın etkileri 
üzerinde durmuşlardır. Melankolinin bir diğer adı, karamsar anlamına gelen, 
kara duygudur. Türk Dil Kurumunda “kara sevda, hüzün” şeklinde 
tanımlanır. (Türkçe Sözlük, 2005: 1364) 


Melankoli, bazı dillerde ise şu şekilde ifade edilir: Almancada 
melancholie, Fransızcada melancolie; İngilizcede melancholia, Yunancada 
melankholia “kara safra” anlamına gelir. (Türkçe Sözlük, 2005: 1364) Kara 
safranın sebep olduğu bir hastalık olan melankoli (mâlihülyâ) doğuştan veya 
sonradan da olabilen zihinsel rahatsızlıklardan birisidir. Özellikle bazı 
bireyler, melankoliye eğilimli mizaca sahiptir. Bu duyguya müptela 
olunmasının bir başka sebebi de aşırı düşünme faaliyeti olarak ifade edilir. 
(https:/islamansiklopedisi.org.t(/tip) Ayrıca önemli yazar ve filozoflardan 
İbn-i Sinâ'nın karasevda (melankoli) olan Büveyhi hükümdarı 
Mecdüddevle'nin tedavisi ile meşgul olduğu kaynaklarda belirtilir. 
(Kardeşler, 2014: 150) Karanlık, geçmişten günümüze genel anlam itibariyle 
“kötü” ve “karamsar” olanı simgeler. Bu duyguyu yaşayan melankolik 
bireyler toplumdan ve içinde bulundukları mekânlardan sürekli kaçma 
eğilimindedir. Bu tür kişiler gidilebilecek en uzak yerlerin düşleriyle yaşayıp 
iç dünyalarının hazırladığı kaçış planlarına ruhen uymaya çalışırlar: 
“Melankolik mizaçlı kişiler, iç dünyalarında sürekli bir şeylerin muhasebesini 
yaparlar. Zaman zaman çocukluklarına dönerek geçmişleri ile hesaplaşırlar. 
Kaybedilen değerler, yitirmişlik duygusu kişilerde bezginlik, bıkkınlık, 
çaresizlik, umutsuzluk ve çözümsüzlük hâlini doğurur.” (Uslu, 2017: 354) 


Melankoli; geçmişten günümüze kadar başta tıp olmakla beraber, 
psikoloji ve edebiyat gibi alanlarda üzerinde çalışmalar yapılan ve tartışılan 
bir konudur. Karamsarlığın ve kederin ön plana çıktığı bu ruh halinde kişi ya 
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da kişiler sürekli olarak “ıstırap” ve “anlaşılamama” duygusuna kapılır. 
Bireyi intihara kadar sürükleyen bu buhranlı hâl, tarih boyunca irdelenen bir 
kavramdır. Melankoli duygusu“...bireyin fizyolojisini tehlikeli boyutlarda 
bozma kuvvetine sahip, psikolojisini yok etme seviyelerine kadar 
getirebilecek düzeyde gücü olan, genellikle de sonunda intihar ipini boğaza 
geçirtecek, revolveri şakağa dayatacak, zehri sineye çektirecek kadar intihara 
meyillidir.”(Karakuş, 2009: 51-52) Melankoli, kişilerde depresif bir hal 
alarak zamanla ruhsalbir rahatsızlığa dönüşür. 


Türk Edebiyatında Tanzimat dönemi ile başlayan“medeniyet 
krizi”dönemin birçok aydınında buhrana yol açmış ve kötü sonuçlara sebep 
olmuştur. Arayışlar, yenilikler ve krizler Sadullah Paşa'yla(1838-1891) Beşir 
Fuat (1852-1887) gibi aydın isimleri intihara sürüklemiştir. Sadullah 
Paşa'nın, çeşitli söylentiler olsa da Viyana elçisiyken bir ruh hastalığı 
sonunda (Banarlı, 2001: 996) elçiliğin banyosunda hava gazını açarak intihar 
ettiği bilinir. (Işık, 2002: 803) 1880'den sonra Türk edebiyatında 
romantizmin yanı Sıra pozitivist, realist ve materyalist fikirlerin belirlemeye 
başladığı dönemde bu fikirlerin en tanınmış temsilcilerinden biri olan Beşir 
Fuat'ın da (Akyüz, 1995: 30) 35 yaşındayken bilek damarlarını keserek 
hayatına son verdiği kayıtlara geçmiştir. (Işık, 2002: 198) Her ne kadar özel 
yaşamlarının bu duruma etkisi olsa da, dönemin yaşattığı buhranın da kötü 
sonuçlar doğurduğu açıktır. Tanzimat edebiyatından sonra gelen Servet-i 
Fünün dönemi sanatçılarının da sürekli toplumdan kaçma, kendi iç 
dünyalarına yönelme ve başka ülkelere gitme hayalleri vardır. Çünkü içinde 
bulundukları toplumdan memnun değillerdir. Bu yüzden eserlerinde 
genellikle karamsarlık ve hüzün hâkimdir. Dönemin önemli şairlerinden 
Tevfik Fikret, şiirlerinde duygularını melankoli havasında yansıtır. Fecr-i 
Âti'nin bilinen önemli şairlerinden Ahmet Haşim'in O Belde”sinde de hayali 
bir beldeye sığınma, kaçma arzusunda olduğu görülür. Kaçış psikolojisini en 
iyi yansıtan şiirlerden olan bu metinde şairin iç dünyasında hep gitmek 
istediği mavi gölgeli, nehir ile çevrili hayali kıtada yer alan bir belde vardır. 
Fakat şiirin sonunda şairin bu hayaline erişemediğini, içinde bulunduğu 
mekâna ebediyen mahküm olduğu gözlemlenir: “Ve mâi gölgeli bir beldeden 
cüdâ kalarak /Bu nefy ü hicremüebbed bu yerde mahkümuz”(Fuat, 1999; 74- 
75 vd.) 
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Melankoli duygusuna ilk değinenlerden birisi de psikanalizimin 
kurucusu olan Sigmund Freud'dur. Freud, Yas ve Melankoli adlı makalesinde 
ilk olarak melankoli ve yas arasında bir fark olmadığından bahseder: 


“Melankoli ile yas arasındaki korelasyon iki koşula ilişkin genel resim 
tarafından doğrulanıyormuş gibi görünmektedir. Daha da ötesi, çevresel 
etkilere bağlı uyarıcı nedenler, bunları ayırt edebildiğimiz sürece, her iki 
koşul için de aynıdır. Yas, sistemli olarak, sevilen bir kişinin kaybına ya da 
bir kimsenin yerini alan bir soyutlamanın —birinin ülkesi, özgürlüğü, bir ideali 
vs.— kaybına verilen bir tepkidir. Fakat kimi insanlarda aynı etkiler yas yerine 
melankoliye neden olur ve sonuç olarak da bunların patolojik eğilimli 
olduklarından kuşkulanırız. Ayrıca eklemekte fayda var ki yası, hayata karşı 
normal tutumlardan kasvetli kopuşlar içerse de asla patolojik bir durum 
sayacağımız ve tedaviye yönlendireceğimiz bir şey olarak düşünmüyoruz. 
Belirli bir zaman geçtikten sonra aşıldığı fikrine güveniyor ve yasa yönelik 
her türlü müdahaleyi manasız ve hatta zararlı o buluyoruz.” 
(http://ayrintidergi.com.tr/yas-ve-melankoli/) 


Melankoli ve yas arasında bazı farklar da vardır. Örneğin 
melankolide benlik değeri fazlasıyla azalırken birey büyük ölçüde 
güçsüzleşir; yas tutan insana göre ise dünya koca bir boşluktur.Bir bakıma 
melankolide ben'in kendisi değersiz ve aşağılık olarak algılanır. 


“Melankolinin ayırt edici ruhsal nitelikleri, derinlere kök salmış 
ıstıraplı bir keder, dış dünyaya yönelik ilginin kesintiye uğraması, sevme 
kapasitesindeki bir azalma, etkinliğin neredeyse bütüncül bir biçimde 
ketlenmesi ve özsaygı duygularının, ifadesini kendini suçlama ve kendini 
aşırı eleştirme biçiminde bulduğu ve kuruntu düzeyinde bir cezalandırılma 
beklentisi olarak neticelendiği bir şekilde azalmasıdır.” 
(http://ayrintidergi.com.tr/yas-ve-melankoli/) 


Bu buhranlı hal sonucunda birey, yalnızlığı tercih eder. Melankoli, 
aslında psikolojik bir rahatsızlıktır. İnsanları bu duyguya iten başlıca 
sebeplerden birisi kendisine ve ait olduğu topluma karşı hissettiği 
yabancılaşmadır. Georg Lukacs yabancılaşmayı “...toplumsal sözleşme 
aracılığıyla toplumda ortaya çıkan özgürlük kaybı”olarak görür.(Osmanoğlu, 
2016: 82) İnsanı bu duruma yönlendiren şeyler arasında otorite (baskı) ve 
toplum (ötekileştirme) yer alır. Özellikle bireylerin kendilerine en yakın olan 
ben'lerinin en uzak kişilere dönüşmesi, yabancılaşmaya sebep olur. 
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Melankoli de bu yabancılaşmada rol oynayan en büyük etkenlerdendir. 


Türk edebiyatının yetkin kalemlerinden birisi olan Tezer Özlü (1943- 
1986), erken yaşta hayata veda etmesine rağmen, geride bıraktığı eserleriyle 
düşündüren bir kalemdir. Özellikle roman, deneme, hikâye ve mektup 
türünde yazdığı eserler oldukça dikkat çekicidir. £ Sanatkâr: ©“... iç 
dünyasındaki dipsiz kuyulara “Yaşamın Ucuna Yolculuk” yaparak ilerler. 
Yazarın bu yolculuğunda kendini savunma biçimi edebiyattır. Bu yüzden 
“Yeryüzüne Dayanabilmek İçin” edebiyatı seçer...”(Çelikörs, 2019: 
10)Özlü'nün bu edebiyat yolculuğu, yaşadığı müddetçe devam eder. 
Yazar,“...bir taraftan ölüm düşüncesiyle iç içe yaşarken bir taraftan da 
yaşama tutkusunu içinde taşır.”(Çelikörs, 2019: 10) Leylâ Erbil, Özlü'nün 
kendisine yazdığı mektuplardan oluşan eserinde yazar hakkında şöyle 
söylemektedir: “Onun sevgi dünyasında kurumların, kuralların, uygarlık 
sınırlamalarının kaldırılmış olduğunu görürüz. O, neredeyse hatır için bizden 
biri gibi yaşardı. Mümkün olsa dünyanın bütün erkekleriyle evlenip onları 
mutlu etmeye çalışacak, bütün insanları yaşlı, genç, çocuk, sakat, hastaları 
bağrına basıp emzirecekti.” (Özlü-Erbil, 2016:18) Tezer Özlü bununla 
birlikte, özgürlüğüne düşkün, başkaldıran bir kadındır. Yaşadığı toplumda 
belirli kalıpların içine girmeyi reddederek dayatma yoluyla gösterilen 
birtakım kuralları yıkmak istemiştir. Hilmi Yavuz,Tezer Özlü hakkında şöyle 
söyler: “Tezer, benim tanıdığım ilk kadın başkaldırıcıdır. Türkiye'de daha 
feminizmin sözü bile edilmezken ve bir Victoria ahlakının neredeyse 
okuryazarları bile kuşattığı 1950'li yılların sonunda, kadın cinselliğiyle 
tanımlayan bir çevreye başkaldırıp üstüne üstüne giden odur.” (Yavuz, 2015: 
26)Tezer Özlü, yaşamı boyunca özgürlüğünün savaşını verir. Bir eserinde 
şöyle bir sitemde bulunur: 


“Yaşamım boyunca içimi kemirttiniz. Evlerinizle. Okullarınızla. İş 
yerlerinizle. Özel ya da resmi kuruluşlarınızla içimi kemirttiniz. Ölmek 
istedim, dirilttiniz. Yazı yazmak istedim, aç kalırsın, dediniz. Aç kalmayı 
denedim, serum verdiniz. Delirdim, kafama elektrik verdiniz. Hiç aile 
olmayacak insanla bir araya geldim, gene aile olduk. Ben bütün bunların 
dışındayım. Şimdi tek konuğu olduğum bu otelden ayrılırken, hangi otobüs 
ya da tren istasyonuna, hangi havaalanı ya da hangi limana doğru gideceğimi 
bilmediğim bu sabahta, iyi, başarılı, düzenli bir insandan başka her şey 
olduğumu duyuyorum.” (Özlü, 2016: 58) 
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Tezer Özlü yaşadığı toplumda dayatmalara karşı her zaman 
başkaldıran, özgür bir kadındır. Onun eserlerinde genel olarak elem 
duygusunun fazlaca olduğu gözlemlenir. Ferit Edgü'yle yazıştıkları Her 
Şeyin Sonundayım adlı mektuplaşmalarında şu sözler oldukça dikkat 
çekicidir: 

“...Sonra babamla telefonda konuştum, beyaz kefen içinde toprağa 
bırakılmış cesediyle... “Burada çürüyorum” dedi. Bir bardak kırdım, sokağa 
çıktım. Garip punklar, kafası kazılı kadınlar, siyah motosikletler... Tatsız bir 
toplulukla karşılaştım... Bir tımarhane bahçesi gibi bile değil.”(Özlü-Edgü, 
2016: 63) Tezer Özlü'nün Ferit Edgü'ye yazdığı mektubunda geçen bu sözler 
onun karanlık duygularının bir yansımasıdır. Özlü, gittiği her mekânda yer 
alan görüntüleri içinde yaşadığı melankoliyle harmanlayarak düşünür. Bu 
yüzden huzursuz bir ses vardır dilinde.“Tezer Özlü tanıklıklarını yazıya 
dökmüştür. Dolayısıyla her ne kadar iç dünyayı kaleme almış olsa da, 
toplumla bağını koruyan metinler yazmıştır.” (Büyükgöze, 2010: 61) 
Özlü'nün topluma karşı hissettiklerini yine onun metinlerinden yola çıkarak 
görebiliriz. Yeryüzüne dayanabilmenin en kutsal yolunun edebiyat olduğunu 
söyleyen Özlü, toplumun da edebiyatın bir parçası olduğu kanısındadır. O, iç 
dünyasında yaşadığı savaşı bir bakıma toplum üzerinden aktarmaya çalışır. 


Yazarın ölümünden sonra yayımlanan “Kalanlar” adlı kitabında geçen 
şu sözleri çok önemlidir: “Olaylar ve düşünceler, kafamın içinde sürekli acılar 
olarak birikti.”(Özlü, 2016: 59) Depresif ve melankolik ruh hali, onun 
yaşadığı bütün olay ve düşünceleri kafasının içerisinde bir acı olarak 
anımsatır. Yazar, ölümüne kadar olan süre zarfında bu halinden kurtulamamış 
aksine bu duruma alışmayı yeğlemiştir.Leylâ Erbil'e yazdığı bir mektupta şu 
ifadeleri kullanır: “Hastalığın neden olduğu depresyon ve üzüntüleri yenmeye 
çalışıyorum. Zaman geçerse iyi olacak. Okuyorum yürüyüşe çıkıyorum. 
İstanbul'da sizinle olsam daha mutlu olurum, burada hep yalnızım. Yalnız 
olunca insan acı düşüncelere saplanıyor. Ama iyi olacağıma inancım büyük. 
Gözlerinizden öperim.”(Özlü- Erbil, 2016: 69) LeylâErbil'e yazdığı başka bir 
mektubunda da: “Ben zaten yeryüzünün neresini benimsedim ki?”(Özlü- 
Erbil, 2016: 52) sözüyle topluma ve mekânlara ait olamama hissiyatını açıkça 
dile getirir. 


Tezer Özlü'nün bu depresif halleri hastalığının yanında onu intihar 
etme düşüncesine kadar sürükler. Yazar defalarca ölümü bekleyecek,bu 
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halden kurtulamayacaktır: “İntihar girişiminde bulunduğu ve kendisine 
manik-depresif teşhisi konulduğu için beş yıl boyunca elektroşok tedavisi 
gören Tezer Özlü'nün çılgınlığı yaşamını ve yazdıklarını yönlendiren bir 
unsurdur.”(Yiğit Şerif, 2010: 39) Yazarın bir yerlerde sürekli intiharı 
düşlemesi eserlerini de etkilemiştir. 


Tezer Özlü, döneminde “dostlarım” diye nitelendirdiği arkadaşlarıyla 
mektuplaşmalarda bulunur. Bu kişiler hastalığı döneminde onu yalnız 
bırakmayan Leylâ Erbil ve Ferit Edgü'dür. Ferit Edgü ile mektuplaşmaları, 
1966 yılında başlayıp 1985 yılında sona erer. Kısa mektuplardan oluşan bu 
eser, Tezer Özlü'nün ilk mektubunda geçen bir cümleden adını alır: “Her 
Şeyin Sonundayım.” (Özlü-Edgü, 2016:12) Kitabının adından da anlaşılacağı 
gibi Özlü, bir travma içerisindedir. Yazarın, 1966 yılındahenüz 23 
yaşındayken bu önemli kalemle (Ferit Edgü)yazışmaları başlar. İçini döktüğü 
bu mektuplarda, genç yaşta olmasına rağmen yaşamını sonlandırmışçasına 
cümleler sarf eder: 


“Bu satırlar ben değil artık. Kafamdan geçenleri yazamam. Bir şey 
geçmiyor çünkü...”(Özlü-Edgü, 2016: 11) 


“Yarın bütün gün trende gidecek olan sen misin? Nereye? Niçin? 
Yarın bütün gün büroda oturacak olan ben miyim? Neden? Niçin? Hiçbir 
yerde olmak istemiyorum ki. Belki de ben bugün ilk defa her şeyin 
sonundayım.” (Özlü-Edgü, 2016: 11-12)Yazar, yolun (hayatın) başlarında 
iken yolun sonunda olduğunu hisseder ve metninde de bunu hissettirir, sürekli 
sorular sorar: Nereye, niçin, neden... Tezer Özlü hayat yazgısını bu depresif 
halleriyle yoğurmuş, ruhsal sıkıntılarını daha genç yaştayken belli etmiştir. 
Bu psikolojik bunalım, onu çok genç yaşta yakalar. Sigmund Freud'a göre 
melankolik insanlar bir şeyleri yitirdiklerini bilir ve bunun acısını çekerler. 
Ama neyi ve nasıl yitirdikleri konusunu ayrıntısıyla kestiremez, sadece bir 
şeylerin eksik, yarım olduğunu sezerler. (Teber, 2002: 53) Bu eksiklik ya da 
boşluk tamamlanmadığı başka bir deyişle bir şeyler yarım kaldığı sürece 
ruhsal bunalımlar ve korkular da devam edecektir. Tezer Özlü bu bağlamda 
mektubun devamında ise şu sözleri sarf eder: “Gene bir yığın günler geçip 
gidecek ve ben kendime, işte bugün ilk defa her şeyin sonundayım mı 
diyeceğim? Korkuyorum. Korkuyorum. Korkuyorum.” (Özlü-Edgü, 2016: 
12) Yazar, gelecek olan günlerden de oldukça ümitsizdir. Aslında gelecek 
olan günlerin iyi ya da kötü olması Tezer Özlü için bir anlam ifade etmez. 
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Çünkü o, içinde dünya dolusu melankoliyle boğuşmaktadır. 


Özlü'nün topluma olan mesafesi, en başta kendisine olan 
yabancılaşmasıyla başlar: “Hiç yemek yemedim bugün. Öyle sanıyorum ki 
artık hiç yemek yemeyeceğim. Uyumayacağım. Çünkü uyuyan ve yemek 
yiyen ben değilim. Ben beni bunaltıyor. Ben'in yazdığı bu satırlar canımı 
sıkıyor benim.” (Özlü-Edgü, 2016: 15) Tezer Özlü, bir başka beden ve bir 
başka ruhun içinden konuşuyormuş gibidir.Öyle ki ait olduğu beden ve ruh 
ondan çok fazla ötede bir başkasıdır sanki. Yazar bu yabancılaşma hissini 
zamanla topluma ve ait olduğu yeryüzüne mal eder. Yazarın yaşadığı depresif 
rahatsızlık zamanla mazoşist bir hastalığa da dönüşür. Bu durumdan zevk 
duymaya başladığını ise şu sözlerle açıklar:“Bu hafif depresyon halini 
sevmiyorum diyemem, zevk verici, keyif verici bir hastalık bu.” (Özlü-Edgü, 
2016: 27) “Daha ay sonuna kadar klinikteyim. Burayı seviyorum. Bu yurdun 
en sessiz köşesi burası.” (Özlü-Edgü, 2016: 31)Çektiği acıdan ve bulunduğu 
mekândan zevk aldığını söyleyen Özlü, acı yerine neşe duymaktadır. 


Tezer Özlü, kendi iç dünyası içerisinde hem melankoliye tutsak hem 
de özgür bir ruha sahiptir.Bu yüzden kendi dünyasında yaşamak, onu mutlu 
etmektedir: “Uzun süre kimseye bağlanmadan kendi özgürlüğüm içinde 
yaşayacağım...” (Özlü-Edgü, 2016: 37). Özlü, ölümüne birkaç yıl kala 
yazmış olduğu “Yaşamın Ucuna Yolculuk” kitabıyla ilgili mektubunda Ferit 
Edgü'yeşu sözleri söyler: “Dediğin gibi, kitap benim varoluşumun ucuna 
yolculuk. Belki bundan sonra ölümümün ucuna da yolculuk edebilirim.” 
(Özlü-Edgü, 2016: 45) Yazar ölümü hayatın bir dönemi, vazgeçilmez bir 
parçası olarak görür.1984 yılına ait mektubunda geçen bu sözler ölümünden 
sadece iki yıl önce yazılmıştır. Özlü, mektuplarının bazı bölümlerinde de bir 
kopukluktan bahseder. Özellikle bu kopukluğu büyük harflerle yazarak 
vurgulamaya ( çalışır:“KOPUKLUK. YAŞAMDAN, İNSANLARDAN, 
GEÇMİŞTEN KOPUKLUK. Gelecekle de hiçbir ilgisizlik. Nerede 
olacağımı, hangi kentte oturacağımı, nereye gideceğimi hiç bilmiyorum. 
Şimdi burada durgunluktayım. Mutsuz değilim. Mutlu olmak ya da mutsuz 
olmak, bilmiyorum.” (Özlü-Edgü, 2016: 66) Vefat yılına yakın sarf ettiği bu 
sözler onun içini tamamen kaplayan elem duygusunun yarattığı bir buhran 
olarak da nitelendirilebilir. Mutluluk ya da hüzün onun için artık hiçbir anlam 
ifade etmemektedir. 
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Tezer Özlü'deki melankoli, koca bir boşluktur. Yazarın mutlu olmak 
ya da olmamak gibi bir talebi yoktur. Bu boşluk içinde her şeye yer 
vardır.Özellikle son zamanlarında mutlu olma talebi olmayan yazarın bir 
mektubunda belirttiği üzere mezarlıklar artık onun için huzur bulduğu bir 
mekân olmuştur: “Mezarlıklarda en büyük huzuru duyar oldum, fotoğrafta da 
belli oluyor, değil mi? Ölmek isteğim yok. Yaşama isteğim olmadığı gibi.” 
(Özlü-Edgü, 2016: 68) 


Tezer Özlü kanser tedavisi gördüğü zamanlarda yaşadığı sıkıntılarada 
mektuplarında yer verir. Özellikle doktorlarıyla yaptığı konuşmalarda şu 
ifadeler dikkat çeker: “Bana bakın, beni bırakın, yaşadığım, yaşamak 
istediğim her şeyi yaşadım, ölümden de hiç korkmuyorum” dedim.” (Özlü- 
Edgü, 2016: 96)“...kendilerini kessinler, beni asla, öleceksem de ne nedenle 
öldüğümü bile bilmek istemiyorum, taş devri insanı gibi ölmek istiyorum, o 
da benim seçeneğim.” (Özlü-Edgü, 2016: 97) Ferit Edgü, yazışmalarda 
genellikle Tezer Özlü'ye yazın hayatıyla ilgili önerilerde bulunur ve Yaşamın 
Ucuna Yolculuk adlı eserinin isim babası olur. Tezer Özlü'nün kanser 
hastalığına yakalandığını öğrendiğinde ise ona şu şekilde bir cevap yazar: 
“Senin hastalığını bildirdiklerinde, bir de kendimi suçladım: Kitabına 
verdiğim adın uğursuzluğuna inanır gibi olmuştum. Bunları sana bildirmeden 
yeniden yazışmaya başlayamazdım seninle.” (Özlü-Edgü, 2016: 98)Yazar, 
göğüs kanseri tedavisi gördüğü zamanlarda sıkıntılı bölgeyi kesip almalarına 
dahi müsaade etmez. Yazdığı son mektupta Ferit Edgü'ye şu sözleri 
söyler:“İşte sevgili dostum, yeniden dünyaya geldim, yeniden alışmaya 
çalışıyorum.” (Özlü-Edgü, 2016: 103) Tezer Özlü yazdığı bu son mektuptan 
birkaç ay sonra hayata veda eder. 


Sonuç 


Melankoli, yoğun bunalım ve sıkıntının yarattığı psikolojik bir 
durumdur. Bu ruh hali zamanla insanlarda kendilerine karşı biryabancılaşma 
duygusu, ait olduğu toplumdan ve mekânlardan kaçış hissi uyandırır. 
Karamsarlık ve kederin ön plana çıktığı bu ruh halinde kişiler, sürekli olarak 
“ıstırap” ve “anlaşılamama” duygusuna kapılırlar. Tezer Özlü'de melankolik 
duygular içerisinde özgürlük savaşı vermiştir. Edebiyat onun için, toplumdan 
ve yaşamdan kaçıp sığındığıbir mekândır ve tedavi yöntemidir. Bu yüzden 
roman, hikâye, deneme ve mektuplarında bu kaçışı ve melankoli duygusunu 
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sürekli görmek mümkündür. İntihar teşebbüsleri olan ve depresif bir hayat 
yaşayan Tezer Özlü, özelde yazmış olduğu mektuplaşmalarında bile bu 
melankoli duygusundan vazgeçemez. Makaledeki alıntıların çoğu Her Şeyin 
Sonundayım adlı yazışmalardan alınsa da yer yer değinilen Tezer Özlü'den 
Leylâ Erbil?e Mektuplar, Yaşamın Ucuna Doğru Yolculuk ve Kalanlar adlı 
eserlerde de Tezer Özlü'nün melankolik ruh hallerine açık bir şekilde 
rastlanılır. 
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DÖNEMSEL PROBLEMLERİN ŞİİRİN İMAJ DÜNYASINA 
YANSIMASI 


Ulugbeg Hamdamov* 


Öz 

Bu makalede şiirdeki imaj gücü ve onun şiirdeki rolü üzerinde durulmuştur. Bu 
anlamda 20. yüzyıl Özbek şiirindeki imajların görevlerine, sorumluluklarına yüklenmiş 
anlamlar, Çolpan'ın yaratıcılığından başlayarak 70'li yıllar kuşağının şiirleri gibi bire bir 
denenmiştir. Her bir şair yaşadığı dönemin problemlerinden hareketle şiirinde bir imaj 
dünyası oluşturur. Yani, Çolpan'ın nazmında (şiir ekolünde) bu anlam vatanın özgürlüğü için 
fedakâr savaşçı iken, Şevket Rahman, Hurşid Devran ve Osman Azimler nazımların da ise (Şiir 
ekollerinde) adaletli insan olarak ortaya çıkar. Böylece, dönem, çevre ve buradaki sorunlar 
şiirsel karakterlerin özünü içeren şiir, şiirinin doğasını belirler. 

Anahtar Kelimeler: 20. yy Özbek şiiri, mazmun, sosyal sorunlar, dönemsel sıkıntılar, 
vatan imgesi, kahraman imgesi, sanatsal sorumluluk. 


* Anuıuep HaBomü HoMUgaru ToLukeHT gaBnlaT y36ek TUNU Ba anaOuâTu YHUBEPCUTETU AOLEHTU, DUNONOTMA 
dhaHnapu gokropu.Email: ulugbek1968.68©mail.ru 
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THE REFLECTTON OF PERIODICAL PROBLEMS TO THE IMAGE 
WORLD OF POETRY 


Abstract 


The article talks about the role of poetic imagine and its role in poetry. In this sense, 
the meanings of the 20th century poems in the Uzbek poetry are studied one after which 
started in Chulpan's works and continued in the examples of the poetry of the 705. Every 
poet imposes a poetic image on the basis of time problems which he had. For example, 
Chulpan's poetry means a self-sacrificing figure for freedom, while Shavkat Rakhmon, 
Khurshid Davron and Usman Azimov plan one of the fairy-tale manuscripts. Thus, the period, 
the environment, and the problems therein determine the nature of poet poetry, including 
the essence of poetic characters. 


Keywords: 20” century Uzbek poetry, poetic imagination, social problems, period 
hardships, Homeland image, the image of hero, artistic burden 


AkHomayusa 


Makonada no3muk 0Ö6pa3 Macanacu KymapunaaH OYnu6, yHuke Wevpuamdaau 
YpHu, axamuamu xakuda cj3 eopumunadu. Lly mabmoda XX acp Y36ek wevpuamudazu 
00pa3nap 3umMMAcu2a OKNAMUN2AH MAbHONAp UyanoH UMCOĞUĞAH 6ouna6 mo 70 Üunnap 
48n0du Wevpnapu Muconuda 6upma 6up maökuk 3munadu. Xap 6up Woup nmo3muK 
00pa3aa Y3 daspu MyammMonapudaH KenuÖ YUKUO y ÖKU Öy UWAKNÖG2U MAbHOHU HOKNAÜĞU. 
Yykomnuu, UYanomk Webpuamuda Oy MabHOo KOpmMm 03O0ĞnUZU yuyH Mbudodu kypawuu 06pa3u 
OYynca, Ilaskam PaxmorH, Xypwuud Jaspon sa Ycmok A3umnap webpuamuda 
adonamnapsap UHCOH 0Ö0pa3u OupuHu nnaHaa Yukadu. LlyHdagü KUunu6, awa2aH da6pu, 
Myxumu â6a ynapdazcu MyamMonap WOUPp Wevpu XapakmepuUHU, MYMAGÖAH, MO3MUK 
00pa3napu MA3MYH-MOXUAMUHU Genaunad6 6epadu. 


Kanum cy3nap: XX acp Y36ek webpuamu, no3muk 06pa3, uwmumMoOuü dapöd, dap 
Myammonapu, BamaH 0O0pa3u, KypaWuyu KaxpaMoH 0Öpa3u, OaÖUUÜ KOK. 
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banu ana6Gndrja 0Opa3sHHHr TyıraH YpHH Xyja MYXHM 
XHCOOJaHayM. O6pasra FOKHAHTaH MHCCHACHTA Kapa6, caHbaT aCapUHHHT 
CAJIMOFHHH yaMalalı MYMKHH. İllonp Won Üüymuna MapliyM Op FOKOPH 
Japaxanapra 9pHLrAaHJAH CYHT, Y AYHÖHH LIYHYaKH OMOLMHOHAJI — OMIHPHK 
Tap3na kKaOyl KMH OHlaH KaHoaTıaHMaıH, OaJK4 acocHü Oayui 
FOXADMHH 0Opa3HHHT 3HMMacura roka Oolnmağım. Illykra kjpa, xap 
KaHjai IOHPHHHT 1MELPHİİ MEPOCHHH CYB/aH KyTapMO KYpraHUMH3JA, 
ynakja kj3ra «APK» 9THO TalıylaHanMraH “Yınka” Oy oOpa3ınp. CHpacHHu 
aİTraHja, AparraH 0Opa3napHHHT caJMOFH, XapakKTepM Ba CaJIMOFHHH 
yamMaalı aCHOCHJA WKOJKOPHHHT AYHGHH OaMMÜ — 93CTETHK HAPOK KUJNMI 
TaOHAaTAHH O TYHYHHN MYMKHH. Yım6öy xycycHarmapuAu (o GaxoJaln 
HaTW>xacHja 9ca IMOHPHHAT ayaOMeârjar YPHH, WXKONUMHHHT MOXHATH, 
AHTUJATH Ba Y3Hra XOCJMTH TYFPHCHJA CY3 FOPUTHNANU. 


O6pa3 xyna keHr TyuıyHuya. YV olam — 0ÖBEKTHB O6OpUK Ba 
WXKOJKOP — CYOBEKTHB OOpJIMKHHHT Y3apO «TYKHAaLIYBUYJAH Mao OYNAN. 
O6pa3 — Oy BokemukjaH KyuupunraN OKalka — Hycxa 93Mac. YrHga 
WKOJKOPHHHT HHAMBUJYaJI ĞHJALIYBH aKC 9TAaH. Arap MaHa iy ĞHHaLIYB 
OYnmaraHna 9/M, Oanumü ayaOndrjarH 0Opa3 TyııyAyac4 Y3HHHAT KYN 
KaTıaMIIM MOXHATHHH HYKOTTAH OYmapıu. UyAku aüHaH 0Opa3ra FOKAHTAH 
HAJMBUJYaNIMK alal-oKMOaTNa YHMHT KO3MOAaCHHH OlMpaMH, HBHH 
0Opa3HH TYpIIM-TyMAH HykTaM Ha3aplaH TYpMO Gaxomamı, TaJIKHH OTU 
UMKOHUHH OepajH. 


O6pa3 — 6y wxonkop OaMHü-93CTETAK KYBBATAHHHT KAÜMOFH. 
O6pa3 ımyHjali kyura 9rakH, yHra BAKTHHHT, pacM-DYCMHHHT TabCHPH 
AeapıM ce3HımMaHıM. bolukaya afrraHya, 3aMOHJAap, AyHğkapannap Ba 
KalpHarnap Yy3rapm6 G6opaBepann. Jlek4H uyHHakaM MO9TUK 0Öpa3 KEHr 
MarHoJja aHa 1Iy 9BpUHuNlapra OYüMH Gepmaü almana /A4BOM 3TAaBepAJNMH. 
bonıkaya afrraHja, Fokcak CaHbar Hapaxacula aKC 3TTUPMNTAH 
06pa3ı1aDHHHT YMPH y30K Oyaym. EPKHH, >KOHJM Ba ODUTHHAJI 06pa3ıap Y3 
ApaTYBUHCHHH XaM 3aMOHJap TYDOHHJAH 9COH-OMOH OJIMO YHKABEPHLIH 
MYMKHH. Aya6mer TapuxMra OHp Kyp Ha3ap TanmalıHHMHT Y34la KY3 
OJJMMU3/a KaHyaaH-KaHya aHa IYHJaH 0Opa3ılap 1OJac4 HAMOĞH Oyman: 
MaBıoHo PymMuüHuHr «MaHaBuü MacHaBnüy»cuna akc 9TTAaH HakjIı, DHBOAT 
Ba XHKMaTlaplarH TYpIM-TYMAH Ma>KO3Hİ — paM3HÜ 06pa311apHH OJTAMHU3MH, 
HaBonüHuHr «Jain MaxHyH»HHH 9c1aiMH3MH EKU bo6yp Ba Malıpa6 
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ra3alMGTHJa «MaHaMaHY HEM aKC 3TMO TypraH ÖPKHH JUPUK «MCHYHH 
XOTHpJAaMMHU3MH, XaMMacHJa YııKaH OaHHÜ FOKHH ejIKacHJa KYTapHO FOpraH 
HO3TAK 0Opa3ı1apra Ayd KelaMH3. YMyMaH, iy YpHHJAa >KaXOH ayaOHETH 
TapuxHra xXağılaH 9KCKYPCHA KHJICAK XaM OymaM: CepBaHTeCHHHT JloH 
KuxoTu, JlepMoHTOBHHHrT IleyopuHH, JlocToeBckuiHuHr KH13p MuUHIKHHH, 
ToncrodHuAr OKapeHuHacu, ek JoHHJoHHHHTr Mapmu WMnemu, 
KonupuüHurr OTaGeri xamM HacpgarH 3Hr Mopnok 0Opa3nap cuharuna 
YKYBUHHHHT O OayMHÜ-3CTETHK OlaMMTa TaPCUp KUJMO Kenan. XY 
mıyAyali, XX acp aBBalu y36€eK Ha3MHja UYNMoH 1eBPHATHHHAT OOLUMJAH 
ox4upura kalap ya3mımMaü YranuraH ONTTAa OJOBNH Üy — FOpT O3OJMUMTU 
ÜYMNAaH FOPHO KEJITYBUN 0Opa3HH yuparTaMU3. YınOy oOpa3ra YTraH ACDHHHT 
3AT Ba3MHH FOKH — MerHKilon yapım FoklaHraH 9/M. JleMak, IMeBpHST 
UynmoHN 4parrak ĞpKUH 0Opa3nap MHCOJHJa Y3 JaBp4 MyaMMONApHHH 
KYTapH6 kelym. KefiHpokka Ha3ap TalıımaiMH3: OüGekHHHr «HapMaTak»' 
MEbLPHNarA HabMaTaK 0Öpa34H4 ÖKK AGpyma OpunoBHHHr «Tuna 
Ganukuya»”cuaru Gayukuya 0Opa311ap4HHHT HKTHMOHÜ MOXHATUHH Ky3aTHO 
Kjpaüuk. HapMaTak — TOFHHHT YYAT eJIKacHJarH aCPHÜ TOLUHHAT GaFpHHH 
CpHO UHKKAH YCHMJIHK — Depy3a OCMOHHHHT KYHHUJA XHJINHpAO TYpraH OHp 
Ty TAĞX — O0Opa3HHHT raplaHura IWo4p OüGek opTrTaH GanuMü FOKHHHT 
CAJIMOFH YKYBUMHHHT 93CTETHK AYHECHHAH TYJIKHHNAHTAPMO 1060payH. 
An6arTa, meprpna kjımaO© XW1 MabHo kKarlaMıapM MaBxyı. JlekHH 
nıynaplaH OHpH Bâ FOST-OYUK OĞNMH KYPHHHO TypraHH — HabMaTaK OY/MO, 
Y HHCOH OOpa3HHH raBjanlaHTHpaM. Yı6y HHCOH Y3 HaBpHHHHT 
MallakKaTılapM Ba Ta3üMK)lapura Kapama, iyHâra OHp JacTa OMMOK Ty 
TYIHO Typa onraH ry3all Ba XaCcoc KalONH ILOHPHHHT 0Opa3H. A. 
OpunoBHnrr «Tuna GOaıukya» HebpHla XaM OYTYH YMPU TOPTHHA XOBYy3a 
YıraH Ba AYHEHH Hiy OHKUK CYBJaHTHHa HOOpaT, 166 OHmanuraH Oasıukya 
0Opa3n Oop. ABBaJo, 11oH4p Oanuuü anaOHörjarH caHbaTllap BOCHTACHJA Y3 
HABPHHHHT pYÜH pocT aTHnı MyIukyıı OYlraH HapAHHH TYKHO CONTAHHHH 
Kal 9THLUI Kepak. CakkH3 KaTOpM MY'B>Ka3 Mepa O4p 9Mac, UKKHTA 0Opa3 
aparunrak. bupuHuncu — TAnNma GanukyaHHHr Y3H. V Top Ba Hdmoc 
XOBY3JaH, AbHH Y3 Maxjyl AYAĞCHNAH TallKapH UUHKMAaTaH, ÖPYF ONAMHH 
HMIYHJaHTHHA HOOpaTIIMTAra HIOHHO YTHO KeTAaĞTTAH AAHYJIM HHCOH 0Öpa3H. 


| Oü6ek. Mykamman acapnap Tynnamu. TolukeHT. DaH. 1975.6b 21. 


za. OpunoB. TaHnaHraH acapnap. ToLUKeHT. F.Fynom HoMugaru Ana6uâT Ba caHbaT HalLpUĞTU. 2000. b. 75. 
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VKKHHYHCH — XOBY3, AbHH MyasH MYXHTHHHT, HJABPHHHT, MAKOHHHHT 
pam3uü oOpa3u. KypuHanuku, rokopujaru «HapmMarak» meppuja XaM, 
Ma3kyp «Tuna Ganukuyayna xaM IMoHplap Y3 gaBpH BA yHHAT Ab3OCH 
OY/MHLI HHCOH yupalıraH >Xxona KYHTWna maflo OyraH, y3ok ÜHmap 
a1ma6raH, 3aHr OocraH UYHT JlapıHu 0Opa311ap 34MMacura FOKJATaH. 


OOpa3AHHT Kyuu, Xo340ac4 “Ha JiyHlakH, Yy MOHp 
UhONAaNAMOKYU OysraH hUKp, XHC-TYÜFY BA KCYHHMAHH MâbHO XKUXATUJAH 
TOBJJAHTHPMO Ocpaym. HH Y3 kadHaATUHU, a4HUKCA, paM3HMÜ 0Opa3 OpKAJIH 
aKC ITTHpTaH IOHPp nuiy Hapcara 9pULAMKHU, OHAM YAH Xap OHp YKYBUN 
Y3nra TAHHII MaH3apanlap opkalm kKypanu Ba TyluyHanM. Y aparraH 
0Opa3ı1ap xap ONp AHH JaBp YKYBUHCH TOMOHHUJAH AHTHJAH HHKHULIOÖ 
9THnanM. İlly MabHona xap Oup YKyBuHHuur roparuya Y3 «l Y3amu, 
(dyınoH), y3 «Hapmarar»u (Oü6ek) Ba y3 «Tuna Ganukya»cu (A.OpunoB) 
ama. JlemMak, mop 06pa3 opkanu hukpnaü Gonmarakıa cUpıH Oup 
MaBkera KyTapMlam. bolukaya aürraHna, XHMc Ba (UKpJaH HOopar 
KaübHATUHH OOpa3HHHT 3HMMacHra 1oKlap 9KaH, YKyBumra XaM HI 
KOJJHpaH. UyHku 1WoHp #parraH 0Opa3 xap OHp YKYBUHHHAT HHTOXHJA 
Oolukaya MabHOo TOBJaHHuylapura 9ra OYnMı4 MYMKHH. İlly Tap3na 
CAHbATHHHT, HIELPHATHHHT 9CTETUK TabCAp MaÜNOHH KEHTaÜHO OopaH. V 
3aMOHJTap Olma #INOBYAHIIMK KacO 3TAJMH. 


60-ünmap oxupu Ba 70-ünmapra KenH6 naBp aHa yarapHıra 103 
Oypmu. Uyku CTanuH BadhorHlaH CYHT Mamllakarla KY3 OYTaH HJMKIIMK 
Ka4dhHaTH CEKUH-acTa Y3 MeBaCcHHH Oepa OonuaraHıH. Harwxanja MO3TUK 
0Opa3HHHT 3HMMacHra FoKJlaHajıMraH OaMHÜ FOK XâM #HTUJAHJM. JlacTla6 
pyc ana6mdrunja HHHI ypraH 3PDKHH TahaKKYpHHHT KYypTaklapM Y36€K 
MOHpJapMAHHT mebplapula XaM calo ÖGepji: IMOHp Y3 HHTOXHHH 
COLMAJMCTHK KYPMIHILApHMAT Ja6ya6aculaH OMO, KYATHIra KapaTMM, 
Y3HHU Y3H TadTUNI 3TAa OonLranu. MHCOHHHHT 6axTH Ba OaXTCU3JIATH XakHJa 
yünanm. P. Ilapgu, A. OpunoB, 3. Box4loB Ka6N MoupmapHHHr 
MEbpap4JarH AT #INOBYaH 0Opa31ap (MacaJaH, P. Ilapdhuna «bup kyınuya 
Jepa3am ĞHHJA» NIEBPHNATH Kyıya 06pa3u)” aHa ny sayıya /YHâra KEJMA, 
Y3HHH AYHâra TAHHTJM. 70-ümapHHAT YpTaapHUJaH 6o1L1a6 9ca TAFHH OHp 
AHTH aB/JIOJ H€bPHATHNA Y3raya TIO9TUK 0Opa3ılap Ke3HO KOJLM: Oy eplaru 
APAK kKaxpaMOHlap >XKAMHATAM Ba HMHCOHHH Ty3aTHıra acTOĞAMI Gen 


3 P.Mapdu. Ca6p gapaxTu. ToLukeHT. F.FyroM HOMUgaru Aga6uâT Ba CaHbar HallıpMâTU. 1986. b 34. 
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OormaraN ayonarmapBap, BaraHmapBapıap 0Opa3ıapu OynmO ManoHra 
guKumuap. by XONHU LlI. PaxmMoH, X. JlaBpoH, Y. A3HM Kka6n MOHpmapAHHr 
MEbpap4 MHCOJUJAa Ky3aTHNI MYMKHH. 


YKOHUM-XHUTAPUMCAH, 
CeH-na onamMcaH, 


Jloakanı ky3HATNa Onp öl KYpcağnHM, 


Jloakanı KOoBYyııH46 konraH KYIMATNA 


EBnapra aranraH 64p Tol KYpcaHM.* 


(LI. 
PaxmoH) 


Ilerpanar 1983 ümnnna, #PHH FPOpTUMU3 Xa HCTHKJONrAa 
9puLIMaraH OHp Tapuxnü manmana Ğ3WITaHMHHM 9Cilacak, MacajaHHHT 
MOXHATH TepaHpoKk aHrmamynaH. İlleppna Barak yuyH KyüMO öHağrraH 
HHACOH 0Opa34 MaBxyı. by 06pa3 Munnar, Bara Ba O3Oyumk üÜüymuna 
>KOHHHH XaM Oecpulra Tadâp KaxpaMOH OY/uO TaBjanaHanu. İHH MOHp 
Ha3apuja XağT CYKMOKJlapula OY/MHMO 6opağıraH HHCOHHH TUKJAaMTA, 
YHHHT MapyanlapuAH Kalra OHpmanrTupHıra KONMp aroHa kyu — BaraH 
oynu. Mara nıy Tap3na V. A3um, X. JlaBpoH Ba III. PaxmoHnap merpHaTHna 
BaTaH OHp yııkaH 1O9TUK 0Opa3 cudarTuna Oy kypcarın. by 0O6pa3 merpra 
KYUMO sına Ba TAKOMHJLTALINM. 


Jlemak, 60-ÜHmapHHHT YpTanapHraya JaBOM 9TTaH MabHABHÜ 
TYpFYHNUK/AaH CYHT Y36€K 1€bPpHATHJA AHTH caxHda OYMJJM. UyAku Oy 
ULIHH AHTUJAHTAH MO3THK TadaKKYPHHHT MeBaCH — AHTH 0Opa3 ano 9TTAH 
9NH. 60- Ba 7O0-üMnnmapHHAr aBBalmHma IMeRPpHAT Ma4/OHHTa KUPHO KenraH 
HO3THUK OOpa3 aBBaJIruJlaplaH AKKOJI a>KpaH6 Typapnu. V y3 BaraHuHu, oHa 
TAHHHH, MYHHC XaJIKHHH, YHHHT KaJIDHATIAPMHH >KOH-AHJHJAH CEBHLIHHH 
afTANLIAH UYUHMAMIMTAH KaxpaMOH 9NM. Y Y3 HHTOXHHHM YyııKaH 
UMMEPHAHHHT  COLMANMCIHK KYPHHULApPUNAH, HaOya6GaculaH  OJHO, 
Y3HHMAT Ba ĞHHJarH HHCOHHHHT KYHMJIMTa KapaTıM. KYATUNHH KyYÜNayM, 
YHHHT AapıylapMAM TapaHHYM O9THINHH HIELPHATHMAT Golu OBa3HdacH, 
ueanu 1e6 OHH. 70- Ba 80-ünnnapga 9ca merpHaTna aHa OHp 0Opa3 maro 


4 Li. Paxmok. Caünakma. TOLUKEHT. Ilapk. 1995. b. 116. 
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OYU. Y Mypocacu3 06pa3. YHHHT arosaTnmapBapııMru Ba BaTaHnapBapıMrA 
60-ümnnlap aBNONMAHKUJAH  YIMO TyNM. YnlapHHHT YypuAHıapH 
WKTAMOHÜ JapAHH Y3HHHHT, OHPHHAT AapıHra a4nAaHTApTAH UYMOHAHAT 
YUPMHHHUNAPUMHM Ğira COJNM. pHn Oy aBloya xaM XyıpM UynnoHy 
dDurparna OynraHH Ka6H MOHpMK Ba (ykaponuk Oypumapu OHpmaıu6O, 
a4HHnanHO KeTM. Harmwkana ımerpusaıma XaHroBap, anolarnapBap, 
BaTaHmapBap, 91mapBap kaxXpaMOHHHHT IO3THK 0Opa3 AyHöra KEJJMH. 


90-ümnnapra KenMO, AbHH FOpTHMW3 Meruknonra Mysccap 
OynraHlaN Keü4H O93ca MEBPpHAT 3HMMaCHJaru afip4M HXKTHMOHÜ 
OyropTMaaplaH XOJ10c OY/MO, HAa3MHHHT a3aJI4Ü TAMOÜHJLApMTA 103 OYDMU. 
Harw>xana Mo9T4K 0Opa3 aHa AHTUJAaHJM. by >KapağH xanH TyrammaHraH 
9Mac. XKapağk aHrunaHağıraN 0Opa3HHHT 34MMacura Y3 Ba34dhanapHHH 
rokKlanmna JaBoM 9TMokja. Mcruknonma gaBpula OGanumü Tadhakkyp 
TApMXHra TarCHp KHJağıraH OHpmlap KYMpok Y3 “MeH'Hra 9bTHOOPp 
KapaTıM xamM/a AYH& Ba yxpo Ypracuja “YonMO” Y3NUTHHM KUNUpHTA 
TYIUJH. 

Jlemak, xap kaHyali gaBp 1EbPpHATHHH aloxHja OMO TAKHUK 3TAap 
3KAHMH3, iy HapcaHHHT IMOXHAM OynaMH3KU, YAHHT Y3Hra XOC MO3TUK 
0Opa3ı1ap4 TarsaMHMHHJa Y3 HAaBPHHHHT CHĞCHÜ-TAPUXHMÜ, WKTHMOHİ- 
HKTHCOHHMÜ, MabHABHÜ-PYXOHUM 9BPHJHUNAapM Gram. by 9BpHuHLnap 
MOHp WKOJHJa 0e€TaKpOp MO3TUK 0Öpa31apja aKc ITTHPHJCATUHA 1EbPHAT 
3AMOHJap CAHOBHJAH YTUO aına6 KOAH. 
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ALİ ŞİR NEVAYİ'NİN “MİZAN'UL EVZAN” ADLI ESERİNDE 
HALK KOŞUKLARI VE ARUZ VEZNİ İLİŞKİSİ 


Dilnavoz Yusupova* 


Öz 

Bu makalede folklor ve aruz vezni ilişkileri ile ilgili sorunlar incelenmiş olup, makale 
yazarının vurgulamasına göre, aruz vezni müzik, folklor ve etnografyanın genel bir 
türetilmesi olarak meydana gelen şiirsel sistemdir. Makalede bu sorunun çözümlenmesi Ali 
Şir Nevayi'nin Türkçe'nin aruzuna dair “Mizânü'l-Evzân” adlı eserinde meydana getirilmiş 
olan halk koşukları ve onların özelliklerini incelemesi esasında gerçekleştirilir. Makale yazarı 
9 tane manzum eser şeklinin ritmik özelliklerini araştırma ve inceleme yoluyla aruz vezninin 
vurguya dayanmış şiir sistemi olduğunu belirtmektedir. Makalede koşuk, Türkü ve çinge. gibi 
manzum şekiller bu temelde tahlil edilmiştir. Makale yazarı, Türkçe aruz fakat kvantitativ 
(hecelerin kısalık ve uzunluk düzenine göre dayanmış olması) şiirsel bir sistem değil, belki de 
vurgu ile ilgili sistem olduğunu da “Mizânü'l-Evzân” adlı eserindeki manzum şekiller 
yardımıyla kanıtlamıştır. Yazar bu halk koşuklarının konusunu asıl vezin vurgusu temelinde 
incelemeden, göz önünde bulundurulan musiki ahengi hissetmenin mümkün almadığı 
sonucuna varır. 


Anahtar Kelimeler: aruz, rukn, müzik, gazel, halk bilimi 


* filologiya fanlari nomzodi, dotsent, Alisher Navoiy nomidagi, Toshkent Davlat o'zbek tili va adabiyoti universitet 
(ToshDO'TAU). E-mail: mumtoza dil©mail.ru 
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ALISHER NAVOIYNING “MEZON UL AVZON?” ASARIDA XALO 
OO'SHIOLARI VA ARUZ VAZNI MUNOSABATI 


Abstract 


This article discusses the relationship between folk-lore and aruz. Much 
information in this article are comparable with the works of classical literature. The study 
of Prosody, as taught by natives, is by no means easy, but Navai's treatise, on the other 
hand, and a few others, commence, as is natural, with the rules of scanning, introduce 
technical terms gradualiy, and only such as are absolutely reguired, and treat the “cricles” 
as redundant, though perhaps necessary for a systematic work. So the object of this article 
is to assist all such as take an interest in Arabic and Turk Literature, in acguiringacompetent 
knowledge of the Prosody in Turk and Arabic. 

Navai has written nine new poetic meters and forms. Also in this article discusses 
melody and prosody's relationship. For example, peculiarity of the ramal bakhr. 

Learning Prosody isn't easy, because it have more functions. Different opinions are 
held regarding the meaning of the word “aruz”(prosody). This article give different reflections 
about it. 


Key words: aruz, rukn, music, ghazal, , folk-lore, 


Annotatsıya 


Ushbu magolada folklor va aruz vazni munosabatlari bilan bog'lig masalalar tadgig 
gilingan bo'lib, magola muallifining ta'kidiga ko'Ta, aruz vazni musiga, folklor va 
etnografiyaning umumiy hosilasi o'larog vujudga kelgan she iy tizimdir. Magolada ushbu 
masala yechimi Alisher Navoiyning turkiy aruzga doir “Mezon ul-avzon” asarida keltirilgan 
xalg go'shiglari va ularning xususiyatlarini tadgig etish asosida amalga oshiriladi. Magola 
muallifi 9 ta poetik shaklning ritmik xususiyatlarini tadgig etish orgali aruz vazninig urg'uga 
asoslangan she'r sistemasi ekanligini ta'kidlaydi. Magolada go'shug, turkiy va chinga kabi 
poetik shakllar shu asosda tahlil gilingan. Magola muallifi turkiy aruz fagat kvantitativ 
(bo'g'inlarning gisga-choigligi va tartibiga asoslanadigan) she'iy tizim emas, balki urg'u 
bilan bog'lig sistema ham ekanligini “Mezon ul-avzon” asaridagi poetik shakllar orgali 
asoslab beradi. Muallif ushbu xalg go'shiglarining matnini rukn (prosodik) urg'usi asosida 
tadgig gilmasdan turib, nazarda tutilgan musigiy ohangni his gilish mumkin emas, degan 
xulosaga keladi. 


Kanum cya3nap: aruz, rukn, musiga, g'azal, xalg og'zaki ijodi, 
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Sharg mumtoz poetikasining gadimiy va muhim tarmoglaridan biri 
bo'lgan aruz ilmining inkishofi va shakllanishi xalg og'zaki ijodi bilan 
bog'lig ekanligi mumtoz manbalardan ma'lum. Aruzning asl sarchashmasi 
bo'lgan arab she'riyati dastavval ko'chmanchi, tuya bogish bilan 
shug'ullanuvchi arab gabilalari — badaviylarda vujudga kelgan (1, 14). Arab 
tuyachilari tuyani tezlatish uchun maxsus go'shiglar kuylaganlar va bu 
go'shiglar arab xalglari orasida keng targalgan. 


VT asrga kelib, arab olimlari orasida she'riyat va xalg og'zaki ijodi 
orasidagi munosabatni o'rganish, ularning muayyan gonuniyatlarini ishlab 
chigishga ehtiyoj tug'ildi. Bu vazifa hagli ravishda “arab filologiyasining 
otasi” deb e'tirof etiluvchi olim Xalil ibn Ahmad (715/719 — 786/791) 
tomonidan amalga oshirildi. U aruz ilmini bir butun tizim holiga keltirdi va 
uning nazariy asoslarini ishlab chigdi. 


Aruz vazni arab she'riyatida o'zining musigiy ohangdorligi bilan 
mustahkam o'rin olgach, asta-sekin go'shni xalg va mamlakatlarga ham 
yoyildi. Endi uning sir-u sinoatlari forsiy va turkiy olimlarni ham o'ziga jalb 
eta boshladi: natijada Yagin va o'rta Sharg xalglari adabiyotida bu sohaga 
doir yuzlab risolalar maydonga keldi. 


Turkiy xalglar adabiyoti ham musulmon Shargi madaniyatining 
tarkibiy gismi sifatida ushbu ilm asosida ish ko'rdi. Shayx Ahmad 
Taroziyning “Funun ul-balog'a”, Alisher Navoiyning “Mezon ul-avzon”, 
Zahiriddin Muhammad Boburning “Aruz risolasi” (“Muxtasar”)da turkiy 
aruzning nazariy gonun-goidalari ishlab chigildi. Ushbu asarlardagi aruz 
gonuniyatlari hagida bir gancha tadgigotlar yaratilgan bo'lsa-da, Alisher 
Navoiy va Bobur risolalarida keltirilgan xalg og'zaki ijodi, xususan xalg 
go'shiglari bilan bog'lig poetik shakllarning vazn xususiyatlari, ohang 
imkoniyatlari ritmik urg'u bilan bog'lig holda maxsus tadgig etilmagan edi. 
Biz ushbu magolamizda ana shu masalaga to'xtalib o'tmogchimiz. 


O'rta asr adabiyotshunosligida fanning muayyan masalasi bo'yicha 
risolalar muxtasar (ko'zda tutilgan muammo yuzasidan umumiy, ixcham va 
lo'nda ma'lumotlami o“z ichiga oluvchi kichik risola) yoki mufassal (biror 
fan yoki uning muayyan sohasini mukammal tarzda yorituvchi monografik 
xarakterdagi yirik asar) usulida yaratilgan. Shu ma'noda Navoiyning ushbu 
asari aruz ilmi hagida umumiy va gisga ma'lumot beruvchi risola hisoblanadi. 
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Navoiy turkiy tlda yaratilib, adabiyotshunoslik omasalalariga 
bag'ishlangan Shayx Ahmad Taroziyning “Funun ul-balog'a” asari bilan 
tanish bo'lmagani uchun aruz nazariyasiga doir gonun-goidalarni turkiy tilda 
ilk marta bayon gilayotganini alohida ta'kidlaydi, xususan “g'araz bu 
magolotdin va magsud bu mugaddimotdin bu erdikim, chun turk alfozi 
bilakim nazm vogi? bo'lubdur, anga zobitae va gonune yo'g erkondur...” deb 
yozarkan, turkiy tilda aruz gonun-goidalariga oid maxsus asar yo'gligini aytib 
o'tadi (2, 94). 


“Mezon ul-avzon” mugaddima, asosiy gism va kichik xotimadan 
iborat. Mugaddimada Ollohga hamd aytilgach, Sulton Husan Boygaroning 
ushbu asarmi yozishga ilhomlantirganligi hagida so'z boradi. Unda 
aytilishicha, Husayn Boygaro Amir Xusrav Dehlaviyning 18 ming baytdan 
iborat g'azaliyotini yig*dirib, bir to'plam holiga keltiradi. Xusrav Dehlaviy 
she'rlarining ko'pi murakkab bahr va vaznlarda bo'lib, ularni aniglashda 
hatto ba'zi shoirlar ham ojizlik gilar edilar. Husayn Boygaroning topshirig'i 
bilan aruzshunoslar Xusrav Dehlaviyning har bir she'ri ustiga shu she'rning 
vaznini yozib chigadilar. Shundan so'ng devon tuzishda har bir she'rning 
vaznini gayd etib go'yish odat tusiga kiradi. Alisher Navoiyning “Xazoyin ul- 
maoniy” kulliyoti ham shu yo'sinda tartib beriladi. 


Alisher Navoiy mugaddimada o'zidan avval yaratilgan aruzga doir 
manbalar: Xalil ibn Ahmadning “Kitob ul-ayn”, Shams Çays Roziyning “Al- 
mo'jam”, Nasiriddin Tusiyning “Me'yor ul-ash'or”, Abdurahmon Jomiyning 
“Risolai aruz” asarlariga to'xtalib o'tib, ularda mavjud bo'lmagan ba'zi 
goida, doira va vaznlami o'z asarida keltirib o'tishini aytadi. Ya'ni: “...necha 
goida-u doira va vaznkim, hech aruzda, misli fan vozii Xalil ibni Ahmad va 
ilm ustodi Shams Oays kutubida va Xoja Nasir Tusiyning “Me'yor ul- 
ash'or”ida, balki Hazrati Maxdumiy navvara margadahu nuran “Aruz”larida 
yo'g erdikim, bu fagir bu fan usulidin istixroj gilib erdikim, bu kitobg'a izofa 
gildim” (2, 44-45). 


So'ngra Navoiy aruzning “sharif” fan ekanligiga to'xtalar ekan, 
Our'oni karimdagi ba'zi oyatlar va payg'ambarimiz hadislaridagi ba'zi 
jumlalarning aruz vaznlari bilan mos kelishi, Amir ul-mo“'minin Hazrat Ali 
devonlaridagi she'rlarning aksariyati, ko'plab mashoyix va avliyolarning 
nazmlari, masnaviylari aruz vaznida ekanligini ta'kidlab o'tadi. Aruzning 
sharif fan ekanligini shu tariga asoslagach, ushbu fanning kashfiyotchisi Xalil 
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ibn Ahmad va “aruz” istilohi hagida ma'lumot beradi. Navoiyning 
yozishicha, Xalil ibn Ahmad yashagan hudud yaginida “Aruz” degan vodiy 
bo'lgan va bu vodiyda arablar chodirdan uylar tikib, ularni bezatib sotgan 
ekanlar. Uyni “bayt” deb atashar ekan. Baytning mavzun-nomavzun (Vvaznli- 
vaznsiz) ekanligini aruz fanining o'lchoviga solib ko'rishganidek, bezatilgan 
uylar ham bahoga solib, o'lehab ko'rilar ekan. Shu tariga mazkur ilm ushbu 
vodiy nomi bilan “Aruz” deb atala boshlangan. 


Asaming tangidiy matnini yaratgan Izzat Sultonov asarning xalg 
og'zaki ijodi bilan munosabati hagida shunday deydi: “Bahrlar va vaznlar 
hagidagi bobning oxiri “Mezon ul-avzon”ning juda gimmatli gismidir. Bu 
joyda Navoiy turkiy xalglaring yozuv poeziyasi va folklor tajribasi asosida 
aruzning vaznlar bobiga, va umuman, poetikaning janrlar bobiga favgulodda 
ahamiyatli go“shimchalar giladi. Navoiyning fikricha, odatda aruz hagidagi 
kitoblarda keltiriladigan vaznlardan tashgari, yana bir necha vazn borki, ular 
ajam (fors va o'zbek) shoirlarining so'ngilari va Navoiyning zamondoshlari 
asarlarida uchraydi, ammo aruzga taallugli bo'lsa ham, aruz hagidagi 
kitoblarda gayd etilmagan... Navoiy hammasi bo'lib to'ggizta yangi vazn va 
she'riy shaklni gayd etadi...” (3, 430). 


“Mezon ul-avzon”da Navoiy ularming xalg orasida targalgan 
nomlaridan foydalanadi, nomi yo'glarini esa aruzdagi vaznlardan gaysi biriga 
mos bo'lsa, shu vazn nomi bilan ataydi: “yana bir necha vaznki, ba'zini ajam 
shuarosi mutaaxxirlari aytibdurlar va ba'zi bu zamonda nazm topibdur va 
hech aruzg'a doxili bo'lmaydur, agarchi filhagigat aruz buhurig'a doxildurlar, 
ishorate alar sori gilmog xoli oz munosabate ermas erdi” (2, 91). 


Ushbu poetik shakllar guyidagilardir: o'n olti ruknli ramali maxbun, 
tuyug, go 'shig (1), go 'shig (2), chinga, muhabbatnoma, mustazod, aruzvoriy, 
turkiy. 


Alisher Navoiyning bu boradagi xizmati shundaki, u asarning ushbu 
gismida xalg go“shiglari vaznlari bilan mumtoz aruz vaznlarini giyoslaydi 
hamda mashhur “surud”larning bir nechtasi fors-tojik va o'zbek aruzida 
go'llanadigan ayrim o'lchovlardagi she'rlarga bastalanganini ta'kidlaydi. 
Jumladan, “tuyug*” ramali musaddasi magsur, “go'shug” madidi 
musammani solim va ramali musammani mahzuf, “chinga” munsarihi matviyi 
mavguf, “muhabbatnoma” hazaji musaddasi magsur, “arzuvoriy” hazaji 
musammani solim va ramali musammani mahzuf, “turkiy” ramali 
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musammani magsur vaznlariga mos tushishini misollar bilan isbotlab beradi. 
Bu vaznlar turkiy aruzga maxsus bo'lib, “Mezon ul-avzon”dagi vaznlar 
bayoni gismida o'z aksini topgan edi, shuning uchun, bizningcha, ularni 
“yangi” vaznlar yoki she'riy shakllar sifatida ko'rsatish to'g'ri emas. 
Fagatgina “mustazod” degan surud vaznigina asardagi hazaj bahriga taallugli 
bo'limda keltirilmagan bo'lib, shuni shoir kashf gilgan va turkiy aruziga olib 
kirilgan yangi o'lchov sifatida ko'rsatish mumkin. 


“Navoiyning bu o'rindagi muhim xizmati xalg og'zaki ijodi, xususan, 
xalg go“shiglari vaznlari bilan fors-tojik va o*zbek aruzi o'lchovlari orasidagi 
mushtaraklikning tadgig etilishi bo'ldi. Shoir bu mushtaraklik sababiyatlarini 
yoritmaydi. Bu holat gadimiy turkiy (“barmog”deb yuritiladigan) vaznlar 
bilan mumtoz aruz o'rtasidagi tasodifiy mushtaraklikmi yoxud arab, fors- 
tojik hamda o'zbek aruzi vaznlarining xalg og'zaki ijodiga ta'siri, unda 
aruzga mos keladigan o'lchovlarda asarlar bitilganligi bilan izohlanadimi — 
bu muammo ham o'z tadgigini topmagan. Balki risolaning muxtasarlik usuli 
bunga imkon bermagandir. Bundan gat'i nazar, Navoiy mazkur masalaga 
galam urib, o'zbek aruzi manbalari, og*'zaki va yozma adabiyotdagi she'riy 
o'lchovlarning o'zaro ta'siri va hamkorligi hagidagi bahsni birinchi bo'lib 
boshlab berdi” (4, 64). 


Shu o'rinda Navoiyning musiga va aruz rivoji munosabatlari hagidagi 
fikrlarini ham keltirib o'tmogchimiz. Navoiy, ramali musammani magsur 
vaznining musigiylik xususiyatini alohida ta'kidlab, “go'shug” deb atalgan 
surud hagida shunday deb yozadi: “Ammo bu latif zamonda va sharif 
davronda bu surudni ramal musammani mahzuf vaznig'a elitib, musigiy va 
advor ilmida muloyim tab'lig benazir yigitlar g*'arib nag'amot va alhon bila 
ajab tasarruflar gilib, Sultoni sohibgiron majlisida ayturlarkim, aning 
muloyimlig* va xushoyandalig'i vasfga sig'mas va ta'sir va raboyandalig'i 
sifatga rost kelmas, balki ul hazratning ixtiroidur va bu ham ul hazratning 
Masihoso anfosi natoyijidin istishhodg'a kelturmak munosibrog erdi, 
andogkim, 


bayt: 

Sabzai xatting savodi la'li xandon ustina, 
Xizr go'yo soya solmish obihayvon ustina. 
Foilotun foilotun foilotun foilun (2, 921. 
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Ko'rinadiki, mazkur surud bilan ko'rsatilgan vaznda go*shig kuylash 
an'anasiga Husayn Boygaro asos soladi, uning majlislarida ijro etiladigan 
go“shiglarning aksariyati ramali musammani mahzuf vaznidagi she'rlar bilan 
aytilardi, binobarin, ko'prog g “azal, muxammas, musaddaslar ana shu vaznda 
bitilardi. 

Shuningdek, Navoiy “turkiy” surudi hagida batafsil to'xtalar ekan, 
yozadi: “Yana surudedurkim, ani “turkiy” debdurlar, bu lafz anga alam 
bo'lubdur va ul g'oyatdin tashgori dilpisand va ruhafzo va nihoyatdin 
mutajoyiz aysh ahlig*'a sudmand va majolis oro suruddur, andogki, salo-tin 
ani yaxshi aytur elni tarbiyatlar gilibdurlar, turkigo'ylik lagabi bila 
mashhurdur va ul dog'i ramali musammani magsur vaznida vogi'dur, 
andogkim, 


bayt: 

Ey saodat matla'i, ul orazi mohing sening, 
Ahli biynish giblagohi xoki dargohing sening. 
Foilotun foilotun foilotun foilon (2, 941. 


Ushbu poetik shakllarning ritm xususiyatlarini his gilish uchun aruz 
tizimining urg'u asosidagi ta'limot ekanligini ta'kidlash zarur. Arab aruzi 
bo'yicha tadgigotlar olib borgan olim E.Talabovning fikricha, aruz fagat 
kvantitativ (cho'zig va gisga bo'g'inlaming almashinib kelishiga 
asoslanadigan) emas, balki kvalitativ (urg'uga asoslanadigan) xususiyatlari ga 
ham ega tizimdir. “Arabiy aruzda bo'g'inlarning migdor munosabatlari bilan 
birga, urg'ulaming, yana ham to'g'rirog'i, urg'uli bo'g'inlaming 
simmetriyasi mavjud va u ritm yaratishda belgilovchidir” (5, 28). Aynan shu 
xulosani aruzdan foydalanuvchi boshga xalglar, xususan fors-tojik va turkiy 
adabiyot vakillari she'riyati hagida ham bildirish mumkin. 


“Aruziy matnda s0'z urg'usi (leksik urg'u) bilan ritm urg'usi 
(prosodik urg'u) mutobig emas — ularda o'zaro moslik yo'g. Ahyonda uchrab 
turadigan mutobiglik sof tasodifdir. Bayt tarkibidagi so'z ruknlar tasarrufida 
o'z shakl va urg'u mustagilligini batamom yo'gotadi, u misradagi golip va 
uning prosodik urg'usi maromiga bo'ysundiriladi — mahv etiladi” (5, 25). 
Darhagigat, aruzda bitilgan matnda so'z urg'usi (leksik urg'u) va rukn urg'usi 
orasida mutanosiblik yo'g, ya'ni so'z urg'usi matndan tashgaridagina 
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yetakchilik giladi. Matn (bayt) tarkibida esa so'z urg'usi tushunchasining o'zi 
mavjud emas, chunki aruzda rukn urg'usi yetakchidir. Baytda nechta rukn 
bo'lsa, shuncha urg'u bor. 


“Mezon ul-avzon”da keltirilgan “go'shig” surudiga oid matnni s0'z 
va rukn urg'ulari asosida ko'rib chigsak. Dastavval so'z urg'usi olgan 
hijolami belgilaymiz: 


Ey saodât matla'i, ül orazi mohing sening, 
Ahli biynish giblagohi xoki dargohing sening. 
Endi aynan shu baytni rukn urg'usi asosida ko'rib chigamiz: 
Ey saodat mâtla'i, ul örazi mohing sening, 
Âhli biynish giblagohi xöki dargohing sening. 
Oiyoslang: 

Leksik urg'uli hijolar: 

I misrada: 1 4 7 8 11 13 15 

2 misrada:2 4 8 10 13 15 

Rukn urg'usini olgan hijolar: 

Il misrada: 1 5 9 13 

2 misrada: 1 5 9 13 


Ushbu misoldan ma'lum bo'ladiki, leksik urg*u asosida tahlil gilingan 
matnda rukn urg'usi asosidagi matndan fargli ravishda hijolar orasida o*zaro 
simmetriya yo'g va ular tartibsiz joylashgan, shu ma'noda aruziy matnda rukn 
urg'usi yetakchi degan fikr o'z tasdig'ini topyapti. Urg'ular migdorining 
tengligi va muayyan tartibga ega bo'lishi esa o'ziga xos ritmning vujudga 
kelishini ta'minlayaptı. Bundan tashgari, agar keltirilgan surud matni rukn 
urg'usi asosida aytilmas ekan, uning o'ziga xos musigiy ohangini his 
gilishning imkoni bo'lmaydı. 

Endi asarda keltirilgan va “chinga” deb ataluvchi go'shigning matla? 
baytini tahlil gilsak. Navoiy chinga hagida gapirib, uning vazni hagida 
shunday deydi: Yana «chinga»durkim, turk ulusi zufof va giz ko'churur 
to'ylarida ani ayturlar, ul surudedur bag'oyat muassir va ikki nav'dur. Bir 
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navi hech vazn bila rost kelmas va bir nav'ida bir bayt aytilurkim, munsarihi 
matviyi mavguf bahridur va yor-yor lafzini radif o'rnig'a mazkur gilurlar, 
andogkim, 


bayt: 

Oaysi chamandin esib keldi sabo, yor-yor, 
Kim damidin tushti o*t jonim aro, yor-yor? 
Muftailun foilon muftailun foilon 


Ushbu baytni aynan ritmik urg'u asosida o'gilsagina, uning hagigiy 
ohangini his gilish mumkin. Ushbu gonuniyatni asardagi boshga poetik 
shakllariga nisbatan ham kuzatish gizigarli natijalar beradi. 


Yugoridagi mulohazalar asosida guyidagi xulosalarga kelish mumkin: 


Aruz ilmi xalg og'zaki ijodi bilan munosabatda vujudga kelgan 
she'riy tizim bo'lib, musiga, xalg ijodi va etnografiyaning mushtarak hosilasi 
hisoblanadi. 


Aruz ilmini turkiy til imkoniyatlariga moslashtirishni magsad glib 
yaratilgan Alisher Navoiyning “Mezon ul-avzon” asari o'rta asr 
adabiyotshunosligida aruz ilmi hagida muxtasar uslubda yaratilgan risola 
hisoblanadi. 


Asarda aruz nazariyasiga doir 19 bahr, 160 ga yagin vazn va 7 doira 
hagida ma'lumot keltirilishi bilan bir gatorda 9 ta xalg og'zaki ijodiga doir 
poetik shakllar ham keltirilgan bo'lib, Navoiy ular orgali aruz bahrlarining 
xalg og'zaki she'riyatidagi o'lchovlar bilan munosabatini o'rgangan va xalg 
go'shiglari vaznlarining yozma ijodda foydalanilishi mumkin bo'lganlarini 
belgilab beradi. 


Aruz ilmi ritmik urg'uga asoslangan she'riy tizim bo'lib, baytda 
urg'ular migdorining tengligi va muayyan tartibga ega bo'lishi shu vaznga 
xos titmik ohangning vujudga kelishini ta*minlaydı. 

“Mezon ul-avzon”da keltirilgan xalg go'shiglarining matnini rukn 
urg/usi asosida tadgig gilish orgaligina nazarda tutilgan musigiy ohangni his 
gilish mumkin. 


350 


Ali Şir Nevayi'nin “Mizan'ul Evzan” Adlı Eserinde Halk Koşukları ve Aruz 
Vezni İlişkisi 


Adabiyotlar 


TOİROV U. (1997). Stanovlenie i razvitie aruza v teorii i praktike persidsko-tadjikskoy poezii. 
Avtoref. diss.na soiskanie uchenoy stepeni dokt.fil.nauk. Dushanbe, 


NAVOİY Alisher.(2000).Mezon ul-avzon. MAT. 20 jildlik. T. 16. Toshkent: Fan. 
SULTONOV1.(1977). Mezon ul avzon / O'zbek adabiyoti tarixi. Besh tomlik. T. 1. Toshkent: Fan. 
HOJIAHMEDOV A.(2006). Navoiy aruzi nafosati.—T.: Fan. 

TALABOV E.(2004). Arab she'riyatida aruz tizimi. Filol.fan.dok.diss. ...avtoref. Toshkent. 


351 


FOLKLOR AKADEMİ DERGİSİ 


Bakırtaş, M.T. (2019). Kitap İnceleme — Bir Zamanlar Bir Ülkede... Masalların Kısa Tarihi 
Yaz: Marina Warner. Uluslararası Folklor Akademi Dergisi. Cilt:2, Sayı:2. 352 - 357 


Makale Bilgisi / Article Info 
Geliş / Recieved: 19.06.2019 
Kabul / Accepted: 11.08.2019 
Kitap İnceleme/Book Review 


BİR ZAMANLAR BİR ÜLKEDE... MASALLARIN KISA TARİHİ 


Mehmet Tolga Bakırtaş” 


Marina WARNER, Bir Zamanlar Bir Ülkede... Masalların Kısa Tarihi. 
(Çeviren: Güven Turan) .İstanbul: Yapı Kredi Yayınları, Ocak 2019, 
ISBN: 978-975-08-4381-5, 175 sayfa. 


* Pamukkale Üniversitesi Acıpayam Meslek Yüksekokulu, Acıpayam/DENİZLİ, mtbakirtas©Opau.edu.ir. 
ORCID ID: 0000-0002-1859-0577. 


352 


Kitap İnceleme — Bir Zamanlar Bir Ülkede... Masalların Kısa Tarihi 


Roman ve kısa hikâyelerinin yanı sıra mitler ve sembolleri, peri 
masalları konularındaki çalışmalarıyla tanınan Marina Warner(1946), Londra 
Üniversitesi Birkbeck Koleji”nde edebiyat profesörlüğü görevini yürütürken 
peri masalları, yaratıcı yazma ve edebiyatın diğer alt türleri üzerine de dersler 
vermektedir. “Bir Zamanlar Bir Ülkede... Masalların Kısa Tarihi” (Once 
Upon a Time — A Short History of Fairy Tale), Güven Turan'ın çevirisiyle 
yazarın Türkçeye çevrilen ilk eseridir. “Açıklamalar” ve “Giriş” bölümleriyle 
başlayan eser, dokuz ana bölüm olarak kurgulanmış, “Perilerin Dünyaları”, 
“Sihirli Çubuğunun Bir Dokunuşuyla”, “Sayfadaki Sesler”, “Patates 
Çorbası”, “Çocukça Şeyler”, “Psikanaliz Kanepesinde” “Sanık 
Sandalyesinde”, “Çifte Görüş” ve “Sahnede ve Perdede” başlıklarını 
taşımaktadır. Her bölüm de kendi içinde küçük alt başlıklar halinde organize 
edilmiştir. Eser “Bitirirken”, “Okuma Önerileri” ve “Dizin” ile bitirilmiştir. 
Ayrıca kitapta on altı çizime(resim) yer verilmiş ve kitabın başında bu 
resimlerin hangi ressamlara ait olduğu ve nerelerde bulundukları ile ilgili bilgi 
veren “Resimler Listesi” verilmiştir. 


Giriş bölümünde bir masalı neyin oluşturduğu detaylı olarak 
anlatılmış, türün tarihine genel bir bakışla başlanmıştır. Masalın tarihini 
incelerken okuyucunun metni küçük ama ayrıntılı bir harita olarak hayal 
etmesi istenilmiştir. Haritanın belli başlı iki simge yapıya sahip olacağı, 
bunların birinin Charles Perraultun Geçmiş Zaman Masalları ve 
Öyküleri( 1697) ve bir diğerinin ise daha da önemli olduğunu belirttiği Grimm 
Kardeşler'in Çocuk ve Aile Masalları(1821-57) olacağı belirtilmiştir. Hatta 
bu derlemelerin yakın ve uzak çevrelerindeki masal derlemelerini baskı altına 
aldığı belirtilmiştir. Daha sonra coğrafi alanlar üzerinden örnekler verilmiştir. 
Yazar, en doğuda Binbir Gece Masalları, kuzeyde Hans Chritian Andersen, 
İskoçya'da Walter Scott, Rusya'da Aleksander Afanasyef örneklerini 
verdikten sonra, Orta Asya'nın bozkırlarıyla ormanlarının masal cevheri 
bakımından son derece zengin olduğunu söylemiş olmasına karşın, bu 
bölgeye ait ne bir masal örneğinden ne de herhangi bir masal derlemecisinin 
adından bahsetmiştir. Masalın tanım sorunlarından bahsedilmiş ve masalı 
“otantik(urform) halk masalları (Mârchen)” ile “edebi” ya da “sanatkârane” 
olarak iki türe ayırılmış, farkları belirtilmiş, ancak genel olarak masal türünün 
tanımı yapılmamıştır. Peri masallarının sözlü folklor(masal) geleneğinin 
niteliklerini sürdürmekte ısrarcı olmakla birlikte edebiyat(yazılı) olmakta inat 
ettiğine vurgu yapılmıştır. Tanım yapılmamış olmasına karşın bu türün 
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tanımlayıcı nitelikleri örneklerle ele alınıp değerlendirilmiştir. 


Peri masallarını incelediği “Perilerin Dünyaları” bölümünde perilerin 
günümüzde inanılırlığının azaldığını, ancak geçmiş dönemlerde ve inanç 
sistemlerinde başrolü oynadığına da vurgu yaptıktan sonra, perilerin her 
zaman iyilik dolu olmadıkları, cadılar gibi korkunç davranışlarda 
bulunabileceklerini belirtmiştir. Ayrıca peri masalı adını vermek için masalda 
peri olmasının şart olmadığı, ancak peri masalı olabilmesi için büyünün 
olmasının şart olduğu vurgulanmıştır. Bu duruma Batı Avrupa masallarından 
örnekler (“Kırmızı Başlıklı Kız”, “Çizmeli Kedi”, “Rapunzel”, vb.) verilmiş, 
insanların iki dünyası olduğunu, birincil dünyasının gündelik yaşantıları (Mış 
gibi öyküler), ikinci dünyasının ise imgeleminde yarattığı (mitler ve peri 
masalları) olduğu anlatılmıştır. İkincil dünyaların nüfusunu artırmak için, peri 
ülkesinin sürekli yeniden çoğalmaya yeniden icat edilmeye çalışıldığını, bunların 
bilgisayar oyunları, sinema ve televizyon filmleri gibi yeni tekniklerle yapıldığını 
belirten yazar, icat edilen bu yeni ürünler peri masalı olmamasına karşın onların 
mirasından elde edildiğini, yok olma tehlikesindeki peri halkının Harry Portter 
gibi filmlerle çoğaltıldığı örneğini vermiştir. 


“Sihirli Çubuğunun Bir Dokunuşuyla” adlı bölümde, “büyü masalı” 
teriminin, “peri masalı” teriminin, “harikalar masalı” teriminin, türün ana fikrini 
daha iyi yakaladığı vurgulanmıştır. Bu bağlamdan hareketle de masalın doğası 
hakkında ayrıntılı bilgiler aktarılmıştır. Warner peri masalının olmazsa olmazı 
olarak kabul ettiği büyüyü; “Doğanın Büyüsü”, “Büyülü Hayat, Etkin Nesneler”, 
“Dönüşümün Büyüsü” ve “Sözlerin Büyüsü” alt başlıklarında tek tek 
incelemiştir. 


Yazılı (sayfa üzerinde) olan masalların canlı ses etkisi yarattığını 
“Sayfadaki Sesler” bölümünde dile getiren Warner, masalın sabit bir biçim 
ve ortamda var olmadığını, bir gezgin edasıyla sürekli yazılı ve sözlü 
versiyonlarının birbirleri etrafında dönüp durduğu, hatta kitle iletişim araçları 
çıktığından beridir de sayfa, ekran ve performans arasında gidip geldiğini 
belirtilmiştir. Coğrafi anlamda da masalların birbirleriyle etkileşim halinde 
oldukları, popüler peri masallarıyla doğu masallarının birbirine geçtiğinin ve 
çapraz tozlanmaya uğradığının üzerinde durulmuştur. Bu bölümde ayrıca 
masalın tarih ve kimlik bilincine etkileri ele alınıp ulusal devlet inşasında 
masalların etkisi ve bu süreçte kimi zaman masalların nasıl sulandırıldığı 
çarpıcı örneklerle açıklanmıştır. 
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Masalların gerçek öyküler ve gerçek yaşamlar olduğunun anlatıldığı 
dördüncü bölüm olan “Patates Çorbası” bölümünde, mitlerdeki 
kahramanların gündelik işler yapmayan Tanrılar ve süper kahramanlarken 
peri masalı kahramanlarının ise gündelik işlerle uğraşan sıradan insanlar 
olduğuna vurgu yapılmıştır. Bu bağlamdan hareketle de bu kahramanların 
tarihte var olmuş gerçek bir kişi olabileceği arayışı içine girenlere karşı çıkan 
Warner; “Tarihçilerin Mavi Sakal'ın kim olduğunu tespit ettikleri ya da ilk 
otantik Pamuk Prenses'i ortaya çıkarttıkları iddiaları asla tatmin 
edilmeyecek sabit bir soy ağacı yaratma susuzluğundan kaynaklanmaktadır.” 
sözleriyle bu gerçekliğin bireysel değil sıradan insan deneyimi olduğunun 
altını çizmiştir. 


Beşinci bölüm olan “Çocukça Şeyler”de Wamer resimli çocuk 
masallarından bahsederken çizerlerin(ressamların) rolünün göz ardı edildiğinin 
bu durumun doğru bir tutum olmadığının üzerinde durmuştur. Öyle ki yazar 
resimlerin çocuklar üzerinde sözcüklerden daha fazla iz bıraktığını söyler ve 
bunları çeşitli örneklerle açıklar. Ayrıca bu tür masalların kahramanlarının da 
çocuk olduğundan hareketle; çocukların bu tür masalları ahlaki öğütleri veya 
âdabı muaşeret kurallarını öğrenmek için yönelmediklerini, kahramanın kendisi 
gibi çocuk olmasından dolayı yöneldiklerini belirtir. 


Psikanalitik teorinin temel bileşenlerinin peri masalları üzerinden 
anlatıldığı “Psikanaliz Kanepesinde” başlıklı altıncı bölümde, masalın 
psikanalitik ve feminist yorumları ele alınmış, peri masallarının daha iyi 
anlaşılabilmesi için bu yorumların çok daha değerli olarak görüldüğü 
belirtilmiştir. Warner masalların insanlık durumunu (gerçekliği) psikanalitik 
yorumun merkezine alır. Masalların, maymuncuk anahtarı gibi her kapıyı 
hatta yasak odaların bile kapısını açtığını, bireylerdeki gizlenişi aydınlattığını 
söyledikten sonra peri masallarının bu işlevi yüklendiğini söyler. Peri 
masallarının görünen olaylar dizisinden daha fazla anlam taşıdıklarını belirtir. 
Warner özellikle ailevi ilişkiler içindeki gizli kalmış unsurları peri 
masallarının açığa çıkardığının ve bunun psikanalitik yorumlamayla doğru 
anlaşılabileceğinin üzerinde durmuştur. Bu bölümde tartışılan bir diğer unsur 
ise peri masallarının rüyalara(düşlere) benzemesi meselesidir. Masalların 
rüyalar gibi, kopuk kopuk olması, çok parlak renkli olması, akılcıl neden 
sonuç ilişkisine tepeden bakması, son derece acayip cinsellik ve şiddet 
sahneleri sunması, hiçbir ölçü tanımayan ani geçişler yapması ve deşifre 
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edilebilmeleri bakımından ele alınmıştır. Ayrıca peri masallarında cinsiyet 
ayrımı yapıldığını erkek çocuklar anlatılarda cesaretlendirilirken kız çocuklar 
bir şey yaptıklarında başlarına neler gelebileceği ile korkutulduklarını, bunun 
cinsiyet ayrımı olduğunu örneklerini vererek açıklamıştır. 


Yedinci bölüm “Sanık Sandalyesinde” ise altıncı bölümde bahsedilen 
masallarla yetiştirilmiş kadınların, özellikle yirminci yüzyılın ilk yarısında 
(ikinci dünya savaşı ve sonrasında) kızların arzularına gem vurma eğilimdeki 
psikanalistleri reddetmeleri ele alınmıştır. Masalları strateji vasıtası olarak 
gören Warner yirminci yüzyılın ikinci yarısından sonra masalların yetişkin 
olduğunu, feminist yazarların peri masallarına yönelttikleri hücumlardan 
sonra gizli içeriklerinin ortaya çıktığını, ancak sonuçların beklenmedik 
neticelere de yol açtığını söylemiştir. 


“Aklın Düşü” adının verildiği sekizinci bölümde, yazarların farklı 
nedenlerle (sansürden kurtulmak, dinleyiciyi veya izleyiciyi yönlendirmek 
veya eğlendirmek vb.) peri masalları motiflerine veya izleklerine bürünerek 
politik düşünceler iletebilecekleri üzerinde durulmuştur. Peri masalı 
geleneğinin akılcılık adına ve yararına en kalıcı ahlaksal yaratmalar olduğuna 
vurgu yapılmıştır. Bunun özellikle on sekizinci yüzyıldan itibaren 
kullanıldığı, peri masallarının türsel karakteristiğinden uzaklaşılarak oyun ve 
parodi ruhuyla orta koyulduğu söylenmiştir. Bu yüzyılda (on sekizinci) sansür 
şartlarında en iyi kılıfın anlatmalar olduğu, yazarların bunları özellikle de peri 
masallarını bir kamuflaj olarak nasıl kullandığı anlatılmıştır. 


Son ana bölüm olan dokuzuncu bölümde “Sahnede ve Perdede”, peri 
masallarının sadece sözel olmadığı, sözlü ve yazılı olarak etkileşim halinde 
oldukları, sahnede ve perdede her seferinde yeniden doğdukları, sürekli göç 
ettikleri ve çapraz döllenmeyle oluşan akrabalıkları ele alınmıştır. 
Günümüzde (yirmi birinci yüzyıl) ise peri masallarını sinema sahnesinde de 
gördüğümüzü, en yaygın ve güçlü dışa vurumlarının pek çoğunun yine 
kadınları ele aldığını, ancak mutlu sonla bitmek gibi peri masallarının temel 
belirleyici özelliğinden uzaklaşıldığı anlatılmaktadır. 


“Bitirirken” bölümü kitabın sonuç bölümüdür. Warner sonuç olarak; 
çok az kişinin peri masallarını aptalca ve çocukça bulduğunu, aksine birçok 
kişinin insanlık tarihinin ve kültürünün en değerli ve derin yaratımlarından 
olduğunu kabul ettiklerini söyler; peri masallarını gerçeği bulmaya çalışan 
öyküler olarak nitelendirir. Karanlığın içindeki ışık gibi... 
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Sonuç olarak, Marina Warner masalların kısa tarihi gibi genel başlık 
kullanmasına karşın kitapta peri masallarını incelemiş, bu incelemeyi 
yaparken de kronolojik bir seyir izlemediği için okuyucuyu olayları takip 
etmekte zorlamıştır. Ayrıca ele aldığı masallar çoğunlukla Avrupa 
masallarıdır. Binbir Gece Masalları'na kitabın giriş bölümünde kısaca 
değinilmiş ancak ayrıntıya girilmemiştir. Sadece bir bölgeye(Avrupa) ait 
masalların tarihi denilmesi daha doğru bir adlandırma olabilirdi. İçeriğine 
baktığımızda; peri masallarının gerek tarihi süreçte izledikleri yolları, gerekse 
bu tarihi süreçte kazandıkları işlevlerini ortaya koyması, bunu da alandan 
veya alan dışından herhangi birinin anlayacağı sade ve anlaşılır bir dille 
anlatması bakımından faydalı bir eserdir. Kitabın sonuna eklediği ayrıntılı 
okuma bibliyografyasını genel ve her bir bölüm için ayırmış olması da bu 
alanda okuma yapmak isteyecekler için oldukça faydalı olacağı ifade 
edilebilir. Çevirmen eserde yer yer cümle düşüklükleri yapmasına rağmen, 
eseri duru bir Türkçeyle, herkesin anlayacağı bir üslupla dilimize 
kazandırmıştır. Çevirmen eserin içeriğine müdahale etmemiş, çevirmen 
notuna dip notlarda dahi yer vermemiştir. 
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Giriş: İnanç Hikâyesi ve İnanç Efsanesi 


Efsanelere olan akademik ilgi oldukça yenidir. Belki de bu ilginin 
büyümesini, mukaddime niteliğinde çalışmalar olan Reidar Christiansen'in 
1958 tarihli The Migratory Legends (Göçebe Efsaneler) adlı eseri ve Will 
Erich Peuckert'in 1961 tarihli Handworterbuch der Sage (Küçük Efsane 
Sözlüğü| eseri ile tarihlendirebiliriz. Ancak efsane, folklor çalışmalarının 
meşru ve ilgi çekici bir alanı olarak yeniden gündeme geldiği zaman, 
efsanelere yönelik araştırmalar büyük çapta harekete geçmiştir. 1959 yılında 
"Intemational Society for Folk Narrative Research /Uluslararası Halk Anlatı 
Araştırmaları Derneği) (ISFNR)'nin ilk toplantısında, 59 makaleden sadece 
5'i efsane ile özel olarak ilgilenmiş; ancak 1984'te yapılan 8. ISFNR 
Kongresi'nde, makalelerin 9048'i efsaneyle ilgili konulara değinmiş ve aynı 
zamanda, Budapeşte'deki 9. Kongre'de de efsane türü güçlü bir şekilde temsil 
edilmiştir. 


Karakteristik olarak, filizlenmekte olan bu araştırma alanı, hemen 
tanımsal sıkıntıya girmiş gibi görünmekteydi. Sorun, her zaman olduğu gibi, 
efsaneler güvenli bir şekilde kitaplara sevk edildiği sürece herkesin 
efsanelerin ne olduğunu bilmesi ve onları tanıyabileceği, tanımlayabileceği 
idi: Malzeme sahada yeni derlenmişti ama oldukça farklı görünüyordu. 
Sorunların çoğu, modern verileri eski sınıflandırma sistemlerine uydurmaya 
çalışmakta yatıyordu. Özellikle de bu sorunlar, son anda yapılan bir kurtarma 
harekatıyla can çekişmekte olan köylü kültürünün "elde kalan son birkaç 
malzemesini toplamakla” uğraşan naif bir sanatçı ve halkbilimci olarak 
hikâye anlatıcısının romantik fikirlerine kenetlenmişti (Thoms, içinde 
Dundes 1965: 5). 


Bundan dolayı 1960'larda "inanç hikâyesi" (veya bazen kullanıldığı 
isimle “inanç efsanesi”) kavramının üzerinde yoğunlaşan tanımsal bir 
tartışma ortaya çıkar. Bu zamanlarda her iki terim de geleneksel inançları 
yansıtan fakat geleneksel bir metne sahip olmayan bir hikâyeyi ifade etmek 
için az veya çok birbirinin yerine kullanılır. Örneğin, In Buying the Wind 
(1964) adlı eserinde Richard Dorson, ayrı ayrı gösterdiği konuşma diline özgü 
üç hikâye, "Ahırda Noel Arefesi", Yükseliş Günü'nde dikiş yapmaya karşı 
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tabu” ve bir domuzu kesmenin uygun şekli, için "inanç efsanesi" terimini 
kullanır (Dorson 1964: 126-128).** 


1967 tarihli "The Analysis of Folk Belief Stories /Halk İnancı 
Hikâyelerinin Analizi" adlı makalesinde Otto Blehr, anlatıcının ve 
anlatıcının cemiyetinde bulunan mevcut inançları belirten ve bu inançları 
öğretmek, açıklamak ve tartışmak için kullanılan (kendi adlandırmasıyla) 
"halk inancı hikâyesi"ni izah ederek bu türden anlatılara ait özelliklerin 
kullanışlı bir açıklamasını verir. Blehr'a göre gerçekçilik ve inandırıcılık 
nedenlerinden dolayı, bu bir şahsi tecrübe anlatısıdır veya mevcut 
dinleyiciden hariç en fazla iki şahıs zinciri bulunan başka birinin anlatısıdır. 
Bu anlatılar, kendi doğruluğunu belgeleyen oldukça fazla detayı ve seçici 
yorumu içerir ve elbette belirli bir cemiyetin egemen inançları için oldukça 
güvenilir bir kılavuzdur. Ancak dönemin bilim adamları için söz konusu olan, 
inanç hikâyelerinin inanç gelenekleri için değerli bir kanıt olup olmadıkları 
değil, uygun bir şekilde "efsane" olarak adlandırılıp adlandırılamayacağı 
meselesidir. 


İnanç geleneğinin büyük bir araştırmacısı olan Wayland Hand, bu 
tartışmalar üzerine olan ifadeleri gösteriyor ki, bu anlatıların açıkça daha 
önceden efsane olduğunu düşünmektedir (Hand 1965: 441, 2. sütun). Bu 
düşüncesi şu ifadelerde görülebilir: “pek çok efsane kategorisinde gösterilen 
salt inanca odaklanma, akademisyenlerin bu tür sözde inanç hikâyelerinin hiç 
de efsane olmadığını düşünmelerine yol açmıştır.” Hand'in bu tutumu, 
"sözde" terimini kullanmasıyla kendisini ifşa eder. Hatta daha açık bir 
şekilde, "pek çok efsane kategorisinde resmedilen" ifadesi, bilinçsiz bir 
şekilde kendi kendini kanıtlayan önerme içerir, zira bu ifadeyle bir yandan 
akademisyenleri eleştirirken diğer yandan inanç hikâyelerini bir "efsane 


- Yükseliş Günü (Ascension Day. Hristiyanlık dinine göre İsa Peygamberin göğe, Tanrının yanına çıktığına 
inanılan günün bayram olarak kutlanması.) adı verilen bu dini günde, geçmişte kadınlar dikiş yapmamaları 
konusunda birbirlerini uyarırlar, bu özel günde dünyevi bir işle meşgul olmazlar. Dorson'un “Yükseliş Günü'nde 
Dikiş” başlığıyla aldığı metnin Bennett tarafından tabu olarak gösterilmesinin sebebi bu yüzdendir. (çn.) 


*** Dorson'un eserine gönderme yapılan bu satırlara küçük bir şerh düşülmesi zaruri gibi görünmektedir. 
Öncelikle söz konusu üç anlatıdan ilkinin adı Bennett tarafından tam olarak verilmiştir. Üstteki notta ikinci 
anlatının adını belirtmiştik. Üçüncü anlatının adı ise “Ay'ın Küçülmesi”dir. Bu anlatıda ayın küçülme evresine 
girdiğinde canlı hayvan kesimi yapılmamasına yönelik bir yasaktan söz edilir. Ayrıca, Bennett makalesinde 
orijinal olarak Dorson'un bu anlatılara “inanç efsanesi/belief legend” dediğini yazmış olsa da (bk. Kaynak 
makale, s. 290) söz konusu kaynak incelendiğinde görülmüştür ki Dorson bu üç anlatıyı kümelediği başlığa 
“İnanç Masalı/Belief Tales” adını vermiştir. Bk. Dorson, 1964: 126 (çn.) 
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kategorisi"ne dahil eder.!' Ancak Blehr, bir efsanenin "tamamlanmış bir şey 
olarak geçmişe ait" olması ve bir halk inancı hikâyesinin "köylülerin 
atalarının inancına tutunmaya devam ettiği yerde" ortaya çıkacağı 
düşüncesinden dolayı, Avrupalı (özellikle İskandinavyalı) bilim adamlarının 
yolunu takip ederek, efsane kategorisinden inanç hikâyelerini hariç tutmayı 
tercih etmiştir (Asbjormsen 1845'den aktaran Blehr 1967: 261).2 Geçmişe ve 
günümüze ait inançlar ile sabit ve değişken anlatı formu arasındaki bu 
ayrımın, çoğu bilimsel tartışmada genel olarak kullanılır hale geldiği 
yeterince açık görünmektedir. Bu ayrım Honko'nun “Memorates and the 
Study of Folk Beliefs /Memoratlar ve Halk İnançlarının İncelenmesi/” adlı 
makalesini desteklemektedir. Mesela inançla ilgili anlatının biçimsel 
bölünmesi üç kategoriye ayrılır: sabit olaylar dizisine sahip anlatılar 
(efsaneler), anlatıcının ya da yakın akraba veya meslektaşının gerçek 
deneyimlerini tanımlayan anlatılar (memoratlar) ve inançlar hakkında epik 
olmayan ifadeler (inanç/inanç anlatıları).? 


"İnanç hikâyeleri"nin efsane türüne mi yoksa inanç türüne mi ait 
olduğu, bir süredir tartışma konusu olmaya devam etmiş ve bir uzlaşma elde 
edilememiştir. * Türün etrafındaki karışıklık, çelişkili (kullanımın 
çoğalmasıyla artmıştır. Mesela Honko, Hand'in çalışmasından yoksun olan 
"memorat" ve "inanç anlatısı" arasında bir ayrım yapmıştır. Blehr, diğer pek 
çok akademisyenin eş anlamlı olarak kullandığı iki terimi (inanç hikâyesi ve 
inanç efsanesi), "halk inancı efsanesi" ile "inanç efsanesi"ni ve daha birçok 
terimi birbirinden ayırmaktadır. 


Bu tartışmalardan tutarlı bilimsel bir kullanım ya da tutarlı bir 
tanımlayıcı teori ortaya çıkmadığı için terminoloji ya zaman içinde 
kullanımdan düşmüş ya da ilgili yakın biçimler tarafından “ele geçirilmiştir”. 


! Degh ve Vâzsonyi gibi türün iki büyük akademisyeni tarafından Hand takip edilmiş gibi görünüyor. Meşhur (ve 
son günlerde en çok tartışılan) ifadelerinden biri şudur: "Efsane formunun kapsamını azaltmak için çeşitli 
yöntemlerle deney yapanlar, efsanenin kontrolsüz bir şekilde hareket ettiğini ve her türlü insan iletişimi içinde 
kendisinin biçimsel olarak sabitlenmesine izin vermediğini ve bu iletişim içinde maddileşebildiğini (vurgu 
müellife aittir) fark etmek zorunda kaldı." Bu cümlenin dipnotları da göstermektedir ki, bu ifadeler söz konusu 
tartışmalar bağlamında ortaya çıkmıştır. (Degh ve Vâzsonyi 1971: 281). 


? Ayrıca bakınız, Tillhagen 1964: 13. 
3 Bu üç konu hakkındaki tartışma için bakınız, Klintberg 1989. Ayrıca bakınız, Alver 1967 ve Pentikâinen 1968. 


4 Bunun yankıları bugün hala bizimle birliktedir. Örneğin, Linda Degh ve W. F. H. Nicolaisen tarafından ifade 
edilen görüş farklılıkları. Bakınız, Degh ve Vâzsonyi 1971, ve Nicolaisen 1987. 
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1970'lerin sonlarına gelindiğinde, modern efsane” hakkında söz etmek için 
kullanılan bilimsel kelime dağarcığına eş anlamlı terimlerden biri (inanç 
efsanesi) dahil edilmiştir (bk. Degh 1971; Brunvand 1978: 106-110) ve diğeri 
(inanç hikâyesi) sessizce ortadan kaybolmuştur. 


Şimdi modem bir efsaneden başka herhangi bir şey için "inanç 
efsanesi" terimini kullanmak çok kafa karıştırıcı olsa da eski eşanlamlısı olan 
"inanç hikâyesi" hala özgürdür ve eski anlamına dönebilme yeteneğine 
sahiptir. Bu makalede ilk olarak 1) cemiyetin mevcut inançlarını gösteren, 2) 
sadece şahsi tecrübeleri değil, aynı zamanda diğer insanların da başına gelen 
olayları anlatan ve 3) tecrübenin kültürel beklentilerle nasıl eşleştiğini 
göstererek belirli bir cemiyetin inanç geleneklerini keşfetmek ve onaylamak 
için kullanılan gündelik hikâyelerin kategorisine, bir terim olarak bu ifadenin 
yeniden tanıtılması için bir görüşte bulunmak istiyorum. Bunu yapmak, 
akademisyenlerin yıllardır boğuştukları yarı uygun terimlerin (memorat, 
(gerçek) tecrübe hikâyesi, aile geleneği ve dahası) kafa karıştırıcı ihtişamını 
dağıtmaya yardımcı olacaktır. İkinci olarak, bu konuyu halkbilimi 
araştırmalarının temeli içinde yeniden kurmayı amaçlayarak bu türden 
hikâyenin genel statü meselesini yeniden açmak istiyorum. 


Bir Vakıa Çalışması 


Bir vakıa çalışması için Indiana'daki Goshen Koleji'nden, Profesör 
Ervin Beck tarafından yapılan ve bir teyp aracılığıyla kaydedilen röportajı 
kullanacağım. o 1981-1982 eğitim-öğretim yılında Beck, Sheffield 
Üniversitesi'nde CECTAL'da bir değişim programı dönemi geçirmiş ve 
Sheffield bölgesindeki çağdaş efsanelerin yayılmasına yönelik araştırmalar 
yapmıştır (bk. Beck 1984). Bu araştırma sırasında, Sheffield'deki Wisewood 
Okulu'nda 15 yaşındaki öğrencilerden oluşan bir grupla röportaj yapmış ve 
Beck oradan ayrılırken kaset kaydı tarafıma geçmiştir. Yaklaşık 30 dakika 
süren son röportaj, 15 yaşındaki altı öğrenci -Elaine, Tracey, Philip, Gary, 
David ve Andrew- ile birlikte her zamanki dersler sırasında boş bir sınıfta 
gerçekleştirilmiştir. Bu röportajı bu makalenin temeli olarak kullanmam için 
bana izin veren Ervin Beck'e minnettarım, çünkü birçok açıdan tartışma için 
ideal bir odak noktası sağlamaktadır. Beck, kayıttan memnun olmamasına 


5 Muhtemelen bu terimi asıl anlamında kullanan son araştırmacı, “Some Ouestions Concerning Belief-Legends 
Jİnanç Efsaneleri ile İlgili Bazı Sorunlar” (Dömötör 1981) tartışmasında, çağdaş bir inanç iklimi içinde 
gelişmekte olan, kehânet ve sihir hakkında hikâyeler aktaran Tekla Dömötör'dur. 
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(çok fazla kendi nezaretinde olduğu için "ruhsuz" bir mülakat olarak 
tanımlamaktadır (birebir görüşmede söylemiştir|) ve ayrıca teknik bakış 
açısından zayıf olmasına rağmen kaydın dikkate değer bir cazibesi vardır. 
Kısa, tutarlı ve küçüktür, buna rağmen hepsi apaçık inanca bağlı türlere ait 
olan yirmi beşten fazla anlatı sunmaktadır. 


Bu kaseti dinleyen çoğu kişi röportajın üç farklı aşamada ilerlediğini 
görecektir. İlk dakikalarda grup modern efsaneleri, Beck'in halihazırda 
kurmuş olduğu hikâye anlatım repertuarında anlatır. Ancak, David, 
büyükbabasının sahip olduğu perili bir ev hakkındaki anlatıyı aktardığında 
ayrı bir ikinci aşama başlatılır. Bu, Gary'nin yatak odasında perili bir sandalye 
hakkında uzun ve özenli bir şahsi tecrübe hikâyesi sunmasına yol açar. Daha 
sonra Tracey, ikaz eden bir hayalet hakkındaki bir hikâyeyle katkıda bulunur 
ve David iki tane yerel efsane anlatır. Ardından Gary, biri perili yatak ve 
diğeri mahzende gömülmüş olan bir serseri hakkında iki hikâye daha anlatır 
ve sonunda ruh çağırma tahtasıyla alakalı dört tecrübe ortaya çıkar. Bu kısa 
zamanda canlı bir tartışmaya yol açar. Burada bir dinleyici, altı gencin 
telepati, ön bilişsel rüya, deja-vu tecrübeleri, telkin, telekinezi, levitasyon 
/kendi kendine havaya yükselme (çn.)| ve diğer "akıl üstü" fenomen ile gazete 
haberlerine ve şahsi tecrübelere dayanan beş tane örnek hikâyeyi anlatarak 
bunlar üzerine kendi görüşlerini ortaya döktüğü çoklu tepkileri, birbiri 
üzerine binen sözleri ve sırasıyla hızlı bir şekilde icra gerçekleştirdiğini 
gözlemleyebilir. Son olarak, altı saniyelik duraklama, Beck'in konuyu 
değiştirmesini ve tercih ettiği konuyu yeniden oluşturmasını sağlar. Bu 
nedenle röportajın üçüncü aşaması, son zamanlarda meydana gelen yerel bir 
"Kentucky Fried Rat" skandalıyla ilgili bir tartışmaya ve bunun hakkında iki 
anlatının yeniden anlatılmasına ayrılmıştır (bk. Smith 1984). Bu makalede 
dikkat çekmek istediğim ikinci aşamadaki anlatılardır. 


Bu hikâyeler, gazete haberlerine veya genel olarak gerçekleşmiş 
"olması gerekenin" ne olduğu üzerine dayanan anlatıların, ikinci veya üçüncü 
elden anlatılan hikâyelerin ve şahsi tecrübelerin bir karışımıdır. Her ne kadar 
bu hikâyeler tanınabilir türler olarak şekillendirilmemiş, sabit ve tanıdık 
metinlere sahip olmasa da hepsinin teması ve motiflerinin çoğu gelenekseldir. 
Açıkça, metinlerin hepsi tematik olarak birbiriyle ilişkilidir ve yine açık bir 
şekilde bu metinler üç önemli özelliği paylaşırlar: 1) Entelektüel bağlam ve 
işlev, 2) doğruluk ve 3) “kırsala özgü” bir ortam. 
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Bağlam ve İşlev 


Bu hikâyeler, onları anlatan ergen grubu için özel bir önem ve ilgi 
alanı olan kültürel inançlar etrafında yoğunlaşmaktadır. Bu metinler iki 
doğaüstü inanç düzenini, perili evler ve hayaletlerin çocukluk dünyası ile 
psişik güçlerin yetişkin dünyasını kapsamaktadır. Hikâye anlatımı devam 
ettikçe, bu durum izahat ve müşterek refleks içine yerleşir ve fikirsel amaçlara 
gitgide artarak hizmet eder. Ön bilişsel rüya görme konusunda aşağıdaki 
pasaj, hikâyenin (11. 51-60) bir tartışmadan evrildiği ve temalarını kapsadığı 
için tipiktir:9 


T: Böyle bir şey bana hiç olmaz ama 1 

1 bazen sanki 2 
sanki ... 5 
biliyorum 4 


“ Bu makaleyi hazırlarken kullandığım transaksiyon konvansiyonlar, sosyolog söylem analistleri tarafından 
benimsenen ve başlangıçta Gail Jefferson tarafından tasarlanan konvansiyonların basitleştirilmiş bir 
versiyonudur (Sacks, Schegloff ve Jefferson 1978; Atkinson ve Heritage 1984: ix-xvi). Jefferson'un sistemi, 
azami paralinguistik bilgi miktarıyla okunabilir bir metin verir. Konvansiyon aşağıdaki gibidir: 


Kısa duraklamalar - satır sonları 

Daha uzun süresiz duraklamalar - satır sonlarında ... 

Dönüşler arası süreli duraklamalar - (4.0) 

Konuşma dönüşlerinin çakışması — çakışma noktasında | 

Hızlı sıralı cevap verme, ve dinleyici düzeltmesinde anlatıcının devam etmesi - - 
Yanlış başlangıçlar ve konuşmacılar tarafından düzeltmeler - - 

Belirgin bir şekilde hızlı konuşma - >...< 

Belirgin bir şekilde yavaş konuşma - <...> 

Belirgin bir şekilde yüksek sesli konuşma — Büyük harf 

Belirgin bir şekilde yumuşak sesli konuşma - 9...9 

Belirgin ton yükselmesi — $ 

Belirgin ton düşmesi — ç, 

Yükselen sen perdesi — ? 

Düşen ses perdesi —. 

Enerjik ses — | 

Vurgu : İtalik 

“Alıntılanan ses” — Tırnak işareti 

Diğer ses tonlarını göstermek için ilave çevirici — (( )) 

Anlaşılmaz bölümler — (...) 

Not: Noktalama işaretleri, sözdizimsel sınırlar değil, konuşma özelliklerini belirtir. 


Katılımcılar baş harfleri ile ayırt edilebilir. Satırlar, kolay referans olması için sağ kenar boşluğunda 
numaralandırılmıştır. 
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birkaç hafta önce sanki 


sanki öylece başladım ((gülüyor)) 
KAFAMDA BİR ŞARKI ÇALIYORDU VE BEN DE ONU SÖYLEDİM 


Ve sonra o şarkıyı sonraki gün radyoda dinledim? 


m 
id 


idi 
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levet bana da oldu 
lah evet 
lah ah 
bazen ben 
Bu şarkıyı mırıldanırım ve annem aklından geçirir 
Bilirsiniz 
O da aynı şeyi söylüyor? 
((düşünceli bir şekilde)) bana da oldu 
Sen 
Sen 
Ben 
Ne zaman ki ben 
Gece uyurum? 
Ben ... 
Ben- ben- fbazen ben görüyorum 
Rüyalarımda yarın ne olacağını görüyorum 
((düşünceli bir şekilde)) evet ben de 
(hmm 
levet 
reenkarnasyonla alakalı bir şey bu, değil mi? — 


hayır ama bazen bir şey yaparsın 
Ve daha sonra düşünürsün 


28 
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“ahh ben |daha önce? burada bulunmadım mı 
(önceden? bunu yapmıştım” — 
lönceden ? 
(düşünceli bir şekilde) ) evet 
levet! 

levet! 
— bu anı daha önce yaşadığını düşünürsün 

Ve daha önce yaptığın şeyi tekrarlarsın. 


geçen gün futbol maçına gittiğimi düşündüğüm gibi — 


levet 
(..) 
.) 


— ((rahatlamış şekilde)) ne skoru ne de başka bir şeyi hatırlıyorum. 


Ama orada folduğumu biliyorum. 

Ne giydiğimi biliyorum ve ... 

(6.0) 

ne sıklıkla sonradan gerçekleşen olaylar hakkında rüya görürsün? 
hatırlamıyorum 


(bu sadece arada sırada olur — 


(..) 
(.) 


(sana oluyor 
(öylece oluyor? 
— sadece arada sırada olur ... 


bir keresinde hiç unutmam 


29 
30 
31 
32 
33 


34 
35 
36 
37 
38 
39 
40 
41 
42 
43 
44 
45 
46 
47 
48 
49 
50 
51 
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Bir rüya görmüştüm 92 
Ben küçüktüm ve kobayımın öleceğini görmüştüm. 53 
((ciddi)) bu konuda füzülmüştüm? 54 
Ve sonraki sabah uyandım 55 
Ve 56 
Anneme anlattım? BI 


Ah, benimle resmen kafa buldu. ;> şey olduğu için 
aptal, ve bir sürü yalan söyledi ve böyle işte.*< o 58 
ve okuldan doğruca eve geldim o akşam 59 
(nefesi tutarak kıkırdamalar)) “ve kobayım öldü” (kesik nefes) (| 60 


Bu konuların hem okulda hem de evde ayrıca tartışılmış olduğunu 
gösteren yorumlarla, hikâyeler ve tartışmalar birbiriyle daha fazla 
bağlantılıdır (İngilizcede, bu hikâyeyi okuyorduk... ve öğretmen, dedi ki...” 
“Amcama göre ...” “Annem dedi ki...” ve dahası). Bu nedenle bu on yedi 
hikâyenin bağlamı ve işlevi, kabul edilen toplum inançlarının derin 
düşünülen, süregitmekte olan bir keşfidir. Hikâyeler, anlatıcıların halihazırda 
paylaştıkları ve yetişkin topluluğunda kültürleşmiş hale gelen inançlardaki 
normlar ve değerlere derinlemesine gömülmüştür. Bunlar, bu inançları tasvir 
etmek, araştırmak, tartışmak ve yeni inananları üyeliğe kabul etme aracıdır. 


Doğruluk 


Öğrencilerin mevcut bağlamı, Beck tarafından ısrarlı bir şekilde 
sorgulanır. Öğrenciler modern efsane repertuarını sürdürürken, Beck, 
hakikati sorgulayan bir mevkide otoriter bir figür ve sohbetin başlatıcısı 
olarak imtiyaz hakkını kullanır. Bu türden soruların altıncısından sonra, Gary 
açıklama yapma yükümlülüğünü üstlenir: "Doğru olup olmadığı konusunda 
emin değilim. Bunlar sadece bana anlatılan hikâyeler." Hemen ardından 
öğrenciler modern efsaneleri anlatmayı bırakır ve türleri değiştirir. 
Değişikliği belirleyen ilk hikâye, "ve bu gerçek bir hikâyedir" ifadesini hemen 
değerlendiriyor. Ardından Tracey hikâyelerinden birini anlatırken, Beck 
hikâyenin "doğru" olup olmadığını soruyor ve Tracey sağduyulu bir şekilde 
cevap veriyor: "Evet, bunun doğru olduğu söylendi." Benzer şekilde, ruh 
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çağırma tahtası hakkındaki dördüncü hikâyeden sonra Beck "Gördün mü?" 
diye soruyor ve anlatıcı, dinleyicilerin sesli bir şekilde kıkırdamalarına da 
katılarak, "Evet" cevabını veriyor. Daha sonra Gary tekrar sözü alıyor ve 
kolektif tavrı daha açık hale getiriyor: 


Sorun, çoğu ebeveynin sana inanmaması, onlara... onlara bu sandalye 
hakkında bir şeyler anlattığımda (bk. Aşağıdaki “Perili Sandalye” | onlar bana 
inanmadı, kimse inanmadı. Anne baban inanmıyor. Siz, siz onlara kendiniz 
hakkında bir şey anlatacaksınız... Biz, biz bunu tecrübe ettik... sonra, sonra 
da anne baban buna inanmıyor. 


Bu nedenle, Wisewood grubunun kendi kanıtlarından, tüm bu 
hikâyelerin bir anlamda ya da başka bir şekilde doğru olduğu sonucuna 
varmalıyız: ya gerçekte doğru ya da iyi niyetle ilgili veya gerçeğe ulaşmak 
için bir teşebbüsle anlatılmıştır. Anlatıcıların samimiyeti gerçekten çok 
çarpıcıdır. Gary gerginlik içinde ve titreyen bir sesle "Perili Sandalye" 
hikâyesini anlatır; Tracey'in anlattığı "Bir Ruh Çağırma Tahtasına Giden 
Adam" hikâyesinin sahnelenmesi, gerçek ve canlı bir şaşkınlıkla doludur. 
Gerginlik, sesi gülmeler ve kıkırdamalar anlatımı her zaman keser. Elanie'nin 
kobayının ölmesini anlatan hikâye (yukarıda, s. O, TI. 51-60) tipiktir. Kaset 
kayıtlarında bu hikâyeyi dinleyen hiç kimse, Elanie'nin samimiyet, kanaat ve 
duygusal katılımından şüphe edemez. Şurası açıktır ki, Elanie gerçekten ön 
bilişsel bir rüya gördüğüne inanmaktadır. 


Bunu, anlatının paralingüistik özelliklerinde görebiliriz. Anlatıcı 
dikkate değer bir şekilde anlatının anahtar noktalarında huzursuzdur ve bütün 
performans boyunca sesi kesik kesik gerginlikle doludur. Hikâyede, 
anlatıcının, uzatılmış düşük tonlu (/ow-fall) entonasyonel konturdaki 
lintonational contour) (bk.: 1. 58) sesinin kısıldığı yerlerde belirgin "çıkmaz" 
bölgeler de vardır; vaziyeti kurtaran (face-saving| belirsizlikte bütün sözceyi 
örten, özellikle tartışmadan kaçınmak için (Brazil 1975) tasarlanmış veya 
alışılmadık derecede düşük ve yumuşak (1. 60) tonların olduğu yerlerdir 
(Hufford 1976).*** Sonuç olarak bütün anlatı, yüksek perde ve yükselen 


“Bu kısımda Bennett tarafından “entonasyon” ile alakalı bazı kavramlar kullanılmıştır. Entonasyonun kısaca, 


ne söylendiğinden ziyade bir şeyin nasıl söylendiği ile ilgilendiğini, yani tonlama ile alakalı olduğunu ifade 
edebiliriz. Dilbilim sözlüğünce Türkçe olarak “ezgi” karşılığı kullanılmaktadır. Fakat halkbiliminde pek de sıkça 
rastlanmayan bu kavramların okuyucu tarafından disiplinler arası bir bağlama sahip olduğunu göstermek için 
çeviride bu şekilde kullanılması tercih edilmiştir. (çn.) 
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tonların bolluğuyla yoğunluk ve enerji doludur. 


Her yedi öyküde benzer anlatım etkileri sürekli olarak 
gözlemlenebildiğinden dolayı, her şey, anlatıcıların olaylara olan inancının 
sadece estetik veya biçimsel olmaktan öte bir şey olduğu sonucuna işaret 
etmektedir (Toelken 1971: 208-210). Wisewood grubu, hikâyelerinin "doğru" 
olduğunu söylediğinde, onlar aslında bunu kastetmektedir. Bu, Jan 
Brunvand'ın "Eğer doğruysa, önemlidir" ifadesinde olduğu gibi (Brunvand 
1981: 2), dünyanın neye benzediğine dair ciddi imalarla birlikte önemli bir 
iddiadır. 


Bu hikâyelerin yapısındaki "eğer doğruysa, önemlidir" ilkesi oldukça 
açıktır. Hikâyelerin birçoğu, karşıt dünya görüşlerini keşfetmek için 
tasarlanmış gösterimler veya argümanlar gibi organize edilir. Elaine'in 
anlattığı iki hikâye bunun en net örnekleri sunuyor. (Bunlar ve atıfta 
bulunulan diğer hikâyeler için Ek'e bakınız.) 


"Bayan Brown" anlatısı iki bölümde yapılandırılmıştır. Birinci 
paragraf, ruh çağırma seansının sonuçlarını açıklar. Elaine'in erkek kardeşi ve 
arkadaşları, Bayan Brown'ın ruhunu çağırıyor ve Bayan Brown onlara neden 
öldüğünü anlatıyor. Hikâyenin bu kısmı, ruhların yaşayan insanlarla iletişim 
kurabileceğini ve bu iletişimin ölümden sonraki yaşamın olduğunu 
kanıtladığını ima etmektedir. Bu, "hipotez" olarak görülebilir. İkinci 
paragrafta hipotez deneylerle test edilir: Çocuklar bu ayrıntıların doğru olup 
olmadığını kontrol etmek için Bayan Brown'un eski evine giderler. Son 
olarak, sonuç rapor edilir (hepsi doğruymuş) ve hipotez kanıtlanır. Ancak, 
şüphe için bir yer olsa da Elaine ayrıca Bayan Brown'ın mezarını Ziyaret 
ettiklerini de bildiriyor. Bu detay, ilk bakışta nedensiz bilgi gibi görünebilir, 
ancak bu hikâyenin yapısının ışığında düşünüldüğünde, bu detay gereklidir. 
Anlatı bilimsel bir deney olarak düzenlenmiştir: bir hipotezi ortaya koyar ve test 
eder. Herhangi bir bilimsel deneyde, tüm değişkenler dikkate alınmalı ve 
açıklaması yapılmalıdır. "Bayan Brown" deneyinde, tüm hesaplamaları dışarı 
atabilecek tek bir değişken vardır: Bayan Brown'ın böyle doğru bilgiler vermesi 
mümkündür, çünkü aslında ölü değil, hayattadır. Bu olasılığı karşılamak için, 
çocuklar mezarlıkları kontrol ederler. Mümkün olan en son karşı argüman da bu 
şekilde çürütüldüğünde, konu perçinlenir. Gerçeğe dayanan bir diyalektik 
örneği, geleneksel bir inanışı “negatif kanıt” ile bilimsel analize tabi tutarak test 
eden bu basit hikâyeden daha açık bir örnek olamazdı. 
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Benzer olsa da daha ayrıntılı bir yapı, Elaine'in diğer öyküsünü 
düzenler: "Stocksbridge Hayaleti." Burada tez ve antitez karşıtlığına sahibiz. 
Tez, kazalara doğaüstü etkenlerin neden olduğu; antitez, kötü yol 
koşullarından kaynaklanmış olmasıdır. Bu birbiriyle yarışan nedensel 
teoriler, öykü boyunca dengeli bir kontrpuan içinde değişmektedir. Öncelikle 
tez tanıtılır: "batıl bir inanç olduğu sanılıyor"; anlatılacak hikâyenin hem 
geleneksel hem de doğaüstü olduğunu gösteren bir ifadedir. Doğaüstü 
geleneğin ne olduğunu yazmadan, Elaine, antitezin temelini oluşturacak 
malzemeyi sunar: 


Yolda bazı kötü virajlar var... Yani tüm taksi şoförleri birkaç yıl önce 
gece saat on birden sonra oraya gitmeyecekti, çünkü orada çok fazla kaza 
oluyor, arabalar virajlardan savruluyor ve bunun gibi şeyler. 


Ardından, kazalar için doğaüstü bir açıklamayla alakalı tezlere dönüyor: 


Taksi şoförleri ve başkaları çok korkmuştu çünkü yolun ortasında sık 
sık yürüyen bu kadının olduğu zannediliyordu ve insanların aniden yolunu 
değiştirip ona çarpmamak için doğruca kenarından geçmesi gerekiyordu. Bu 
kadının hayalet veya buna benzer bir şey olduğu sanılıyordu... 


Son olarak, anlatıcı Beck tarafından sorgulandığında, bir kez daha 
antitezine geri döner: "Kötü bir viraj olduğu için orada her zaman kaza olduğu 
doğrudur." Böylece tüm anlatı boyunca, rasyonalist ve doğaüstü gelenekler 
arasındaki açık bir tartışmada, Elaine mevcut kanıtların alternatif yorumlarını 
sunar. 


Gary'nin hikâyeleri de bu tür bir iç tartışmayı sürekli olarak öne 
çıkarır. Kendisini iki dünya görüşü arasında, hislerinin kanıtına inanmama 
ama eşit derecede bu hisleri de reddetmemek arasında, dengeli bir şekilde 
konumlandırır. Örneğin, "Perili Sandalye"nin önemli bir pasajında şöyle 
diyor: "Sadece inanamadım! Orada bir şey vardı! Orada bir şey olduğunu 
biliyorum." Yatak odasındaki sandalyede gördüğü "gölgenin izi" kesinlikle 
bir hayalet gibi görünüyor ve hayalet gibi davranıyor, ama Gary bu inanılmaz 
yorumu kabul edebilir mi? 


Bu iç diyalog, tüm anlatı olaylarına odaklanır. İlk olarak Gary, 
alternatif açıklamaların lehine olacak şekilde en önemli kanıtlardan bazılarını 
ana hatlarıyla özetlemektedir. Bir yandan, evin perili olduğu, ölen adamın o 
sandalyede öldüğü ve bu gecenin bir yarısı olduğu bilinmektedir. Öte yandan, 
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belki de duyuları Gary'i aldatmaktadır ve gölge daha önce onun sandalyede 
bıraktığı yalnızca bir palto olabilir. Ama o, yatağa giderken sandalyede bir 
ceket bıraktığını hatırlamıyor gibi görünmekte ve bu yüzden doğaüstü 
açıklamaya dönmektedir. Kardeşi korkmuş ve kötürüm olmuştur; her iki 
durum da bazı kötü güçlerin iş başında olduğunu göstermektedir. Kanıt, 
doğaüstü bir yorumlamanın üzerine çerçevelenmektedir. Erkek kardeşi, 
gizemli şeklin babalarına benzediğini söylüyor ama onunla konuşmaya 
çalıştıklarında hiçbir cevap alamıyorlar (gölge bir insan suretinde olsa da 
konuşamadığı için insan olmaktan uzaktır). Sonunda, annesiyle bir kahvaltı 
sırasında gerçekleşen diyalog, iki olası yorumu (hayalet veya halüsinasyon) 
ve iki olası tepkiyi (inanç ve inançsızlık) açığa çıkarıyor. Bütün hikâye bu 
yüzden yan yana duran “inanamadım” ve “orada bir şey olduğunu biliyorum” 
ifadelerinin merkezinde dönen bir tartışmadır. 


Gary ve Elanie, her ne kadar hikâye anlatımında en iyilerden ve 
yetenekli anlatıcılardan olsalar da Gary ve Elaine'in hikâyeleri tek olası örnek 
değildir. Ekteki diğer öykülere bir göz gezdirmek, sadece bir değerlendirme 
etiketi olan "bu gerçek bir hikâyedir" ifadesi olsa bile çoğu anlatıcının en az 
bir tartışmayı dahil ettiğini gösterecektir. Diğer öyküler, "varsayımsal yapı" 
olarak adlandırılabilen yapıya sahiptir. Anlatı, üç aşamada gizli bir argümana 
dayanır: 1. Talihsiz bir ölüm musallata neden olur, 2. eğer bu nedensel 
zincirdeki her iki bağlantı da kurulabilirse (ölümün tespit edilmesi ve 
musallatın gözlemlenmesi durumları vasıtasıyla), 3. o zaman doğaüstü 
güçlerin varlığı kanıtlanmıştır. David'in "Gözlüklerini Unutan Hayalet" 
hakkındaki hikâyesi, bu özelliği minyatür olarak göstermektedir. David 
anlatıyı "bu gerçek bir hikâyedir" ifadesiyle etiketleyerek bitirdiğinde, Beck 
bu sınıflandırmayı (gerçek bir hikâye?) sorgular ve David, geçmiş olayların 
günümüzde gözlemlenebilir yansıması olduğunu göstermek suretiyle 
hikâyenin doğruluğunu "kanıtlar”. Geçmiş zamandan şimdiki zamana geçiş 
yaparak, "onlara musallat ve benzeri şeylerin olması hala var" diye ekliyor. 
Başka bir deyişle, olaylar artık bir gözlem ve deneyim meselesidir. Öyleyse 
bu hikâye, doğaüstü geleneğinin klasik argümanıyla sona ermektedir: 
“Gerçek olayların güvenilirliği anlatıcıya çok bağlıdır. Bu anlatıcılar, eğer 
kendilerini oOkandırmazlar oya da başkalarına empoze etmekle 
ilgilenmiyorlarsa, itibarlı olması gereken anlatıcılardır” (Glanvil 1681: 83).7 


7 “Tabu ve Gelenek Retoriği" üzerine bir tartışma için bakınız; Bennett 1978: 82-109. 
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Bu öykülerin çoğunluğu (17'den 14'ü) bu diyalektik özelliklerin bir 
veya daha fazlasına sahiptir. “Doğru” olarak değerlendirilirler veya irrasyonel 
algının ulusal dünya görüşüyle nasıl karşı karşıya olduğunu gösterirler; ya da 
doğaüstüne dair inanç artıları ve eksilerini, öykü-yapısının bir unsuru olarak 
ele alırlar ya da argümanlar gibi yapılandırılırlar. Akıl ve deneyim, ihtimal ve 
gerçek, merkezi meselelerdir. Bu durumun, aydınlanmadan sonra ciddi bir 
araştırmayı temsil eden bu tür hikâyeleri esasen gerçeğe uygun hale getirdiği 
iddiasındayım. Bu hikâyeler sayesinde anlatıcılar, cemiyetin inanç sisteminin 
geçerliliğini ve sınırlarını açığa çıkarırlar. 


“Kırsala Özgü” Düzenleme 


Wisedoom inanç hikâyelerinin ilgi çekici özelliklerinden biri, 
sembolik mekân kategorilerine sıklıkla bağlı olmalarıdır: Yollar, eski evler, 
bodrumlar, tavan araları, yatak odaları ve ormanlar. Ayrıca merdivenleri ve 
kapıları gösteren "yukarı" ve "aşağı" ve "içeri" ve "dışarı" gibi kelimeler de 
çok yaygındır. Diğer bir deyişle, tipik konumlar oldukça sık bir şekilde sınırlı 
veya marjinaldir.* Ancak, tüm bu yerler sembolik bir güce sahip olsa da 
yeterince gerçektirler. Anlatıcılar küçük detaylardan fazlasını neredeyse her 
zaman vermekle kalmaz, eğer istenirse daha fazla bilgi verebilir ve bunun için 
isteklidir (örnek için bk., ekte yer alan "Mezardaki Adam" ve "Hayalet At"). 


Örnek hikâyelerdeki sahne düzenine bakarsak, konumlar liminal 
olmasına rağmen yine de bu konumların bariz bir şekilde gerçek olduğunu 
görebiliriz. Bu konumların yerel renkleri estetik bir cihaz değil, aksine 
dinleyiciler tarafından denetime açıktır. Elaine'in “Stocksbridge Hayaleti” 
hakkındaki hikâyesinde, olaylar "bazı kötü virajların olduğu” “alt yol” 
üzerindeki "tam burası" denilen noktada Stocksbridge'den çıkış yolunda 
meydana gelir. Bu bilgi sayesinde, herhangi bir kişi hiçbir zorluk çekmeden 
bu yeri rahatlıkla bulabilir. Benzer bir şekilde, David'in "Gözlüğünü Unutan 
Hayalet" hikâyesi dedesinin "Rotherham çıkışı yolunda" bulunan ve "The 
Coalbrook Hall" adını taşıyan evinde gerçekleşmiştir. Hikâyeyi kontrol etmek 
için bütün yapılması gereken küçük ve keyifli bir saha araştırmasıdır. 
David'in anlattığı diğer iki hikâyenin mevkii de belirlidir: "Orada", "tepedeki 
oyun alanının aşağısında" "büyük eve benzer" bir yerdeki "askeri eğitim 
alanında", bir adamın evin bodrumuna gömüldüğü ve avlusunda da bir at 


8 Bu sembolik "tehlike bölgeleri"ne olan güven, anlatı grubunun hala yetişkin olmadığını hatırlatır. Bk. Tucker 
1981. 
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mezarının olduğu yerdir. Aynı şekilde, bu mekanlar oldukça kolay bir şekilde 
belirlenebilir: Mekanlar açıkça yerel ve gerçektir. 


Fakat hikâyenin belirli bir mevkide bulunmadığı yerlerde bile, bir ev 
havası vardır. David'in "Asabi" hikâyesi, arkadaşının garajında geçiyor ve 
sahnenin ayrıntılarını verebiliyor: "ve hepimiz bu küçük masanın 
etrafındaydık ve sanırım oturmak için minderlerimiz vardı ve ortada da bir 
bardak vardı." Aynı şekilde, Elaine'in "İkizler" hikâyesi bir iç sahneyi 
ayarlayarak başlar: 


"Babam ikizdir ve... Bir zamanlar gençken, annesiyle birlikte 
yaşıyormuş ve babam o zamanlar on sekiz yaşlarındaymış. Ve erkek kardeşi, 
daha yeni bir motosiklet almış. Bir gece çaylarını alıp masanın etrafına 
oturmuşlar..." 


Samimiyete dair bu hava tüm hikâyelere yayılır. Baş kısımlar anneler, 
babalar, kız kardeşler, erkek kardeşler, teyzeler ve amcalar tarafından 
oynanır; figüran parçalar köpeklere, yatak odası terliklerine, motosikletlere 
ve sıradan yaşamın genel gereçlerine gider ve hikâye günlük hayatta 
gerçekleşmektedir: evler, hastaneler ve barlar. Olaylar diğer dünyalara ait 
olabilir, ama gerçekleştikleri dünya açıkça bu dünyadır. 


“İNANÇ HİKÂYELERİ” DOSYASI 


Wisewood gençlerinin Ervin Beck ile yaptığı mülakatın ikinci 
aşamasında anlattıkları on yedi hikâye hakkında bildiklerimizi özetleyelim. 


Bu hikâyelerin bağlamı, kültürel bir inanç kompleksinin tartışmasıdır 
ve bu hikâyelerin işlevi, bu kompleksin açığa çıkarılmasıdır. Temalar tanıdık, 
geleneksel bir repertuarın parçasıdır ama bu temaları oynayan karakterler ve 
olaylar, özel ve kişisel bir repertuardan alınır. Bu nedenle bu türden 
hikâyelerin ne tam olarak kültürel ve ne de tam olarak şahsi, "ikisinin 
arasında" kalan bir anlamda "kültürel yönden liminal" olduklarını 
söyleyebiliriz. Örneğin, hikâyelerin temaları ve motifleri ortak kültürümüzün 
bir parçası olsa da bu temaların keşfedildiği, açığa çıkarıldığı metinler ortak 
kültürümüzün parçası değildir; bu metinler anlatıcı için şahsidir. Benzer 
şekilde, bu metinlerin derin yapısı (yani, bir anlatıcının kurguladığı, 
düzenlediği ve kendi metinlerini gerçekleştirdiği kurallar) kültürel olarak 
belirlendiği halde, yüzey yapısı akışkan ve esnektir. Tekrar; hikâye işlevleri 
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kültürel olarak verilmiş olsa da bu rolleri dolduran karakterler ve olaylar 
böyle değildir. Öyküler bu nedenle "sabit" ve "özgür" unsurların bir 
karışımıdır (bk. Smith 1989: 9 1-92). "Özgür" unsurlar, anlatıcıya ait ilgili 
veri kaynağından gelmektedir; çünkü bu sadece bolca mevcut olduğundan ve 
başkalarına doğal olarak ilginç geldiği için değil, fakat aynı zamanda "şahsi 
tecrübenin en iyisi" kuralının bütün hassas meselelerde sürekli olarak 
uygulanmasından kaynaklanır (bk. Blehr 1967; Bennett 1987: 82-9 1, 
özellikle 89). 


İronik olarak bu, toplumsal ve şahsi, sabit ve özgür olanın bir 
kombinasyonudur; bunlar inanç hikâyelerini böylesi güçlü tartışma araçları 
haline getirir. Muhalif bir kimse, anlatıcının güvenilirliğini ve çağların 
getirdiği irfanı -birini veya her ikisini birden- yalanlamadan bir inanç hikâyesi 
tarafından yapılan güçlü tartışmayı çürütemez: Hikâyeler bir yandan topluma 
mâl olmuş ve kabul edilmiş olan fikir ile davranışları kullanırken diğer 
yandan şahsi tecrübenin bu kültürel geleneklere nasıl uyuştuğunu gösterir. Bu 
nedenle topluma mâl olmuş olan şahsi olanı; ve şahsi olan da topluma mâl 
olanı doğrular. 


İnanç hikâyeleri bu nedenle gelenek, inanç ve deneyimleri birbirine 
bağlayan karmaşık ağın düğümleridir. Bu gerçek sebebiyle (ve "gerçek" 
deneyimlerle uğraştıkları ve bu deneyimleri yorumlama, hatırlama ve 
kodlamaya yardım ettikleri sebebiyle) neredeyse dini bir güce sahiptir. 
“Önceden inanmazdım, ama şimdi ...”, “Beni gerçekten inandıran şey buydu 
..”, “Ben bunu deneyimledim...” Bu tipik giriş cümleleri, belirli bir deneyimin 
ve içinde yer aldığı öykünün, bir inancın ve odağın nasıl sembolü haline 
gelebileceğini gösterir. Böylece, bunlar aracılığıyla çoğu kez, bir kültür 
mensubu gelenekleriyle uzlaşır ve onu anlar. 


Ancak, şu anki bilimsel terminolojimiz, ne bu küçük hikâyelerin 
önemini kabul etmemizi, ne de onların bağlamsal, işlevsel veya biçimsel 
benzerliklerini tanımamamızı sağlar. Bilakis, heterojen kategoriler içindeki 
bu homojen malzemeyi taksim etmemizi gerektirir ama yine de bütün 
verilerin açıklamasını yapmak başarısızlıkla sonuçlanır. 
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En yaygın kullanılan günümüz terminolojisine göre, örneğin, 
Wisewood kayıtlarındaki bazı inanç hikâyeleri "memoratlar" (Kobay, Perili 
Sandalye ve Asabi) olarak sınıflandırılabilir; bazıları "yerel efsaneler" olarak 
adlandırılabilir (Stocksbridge Hayaleti, Hayalet At); ve bazıları belki de 
"dedikodu" ya da "haber" (Ruh Çağırma Tahtasına Giden Adam) olabilir. 
Kalanlar için (İkizler, Gözlüklerini Unutan Hayalet, vb.), hazır bir terim 
yoktur; onlara "aile hikâyeleri" veya "ikinci veya üçüncü elden anlatılan 
hikâyeler" olarak değinebilir ya da onları memorattan efsaneye geçiş 
sürecinde olan hikâyeler olarak adlandırabiliriz. Fakat bütün bunlar çok 
belirsizdir ve tatmin edici değildir. 


Dahası, hikâyeleri kabul edilmiş kategorilere yerleştirebilsek bile, bu 
kategoriler bu bağlamda çok az tanımlayıcı değere sahiptir. David'in "Asabi" 
hikâyesini “Gözlüklerini Unutan Hayalet” hikâyesinden ayıran tek şey, 
birincisinin kendi tecrübesi olduğunu iddia ederken, ikincisinin 
büyükbabasına ait bir tecrübe olduğunu iddia etmesidir. Bu hikâyeleri 
Elanie'nin "Stocksbridge Hayaleti" hikâyesinden ayıran tek şey, Elanie'nin 
hikâyesi hakkındaki "bâtıl bir inanç olduğu zannedildiği" iddiasıdır. Başka bir 
deyişle, aralarında çizmeye çalışabileceğimiz herhangi bir ayrım, esas olarak, 
orijinal tecrübe sahibi kişi ile şimdiki hikâye anlatıcısı arasındaki aktarım 
zincirinin varsayılan uzunluğuna dayanması gerekir. Bu tür kriterlerle beraber 
gelen zorluk, özellikle de bu tür bağlamda, hikâye anlatıcısının, tecrübe 
sahibinin ve toplumun inanç sistemlerinin birbirleriyle olan ilişkilerine dair 
iddiaların, bir hikâyenin tarihinin ve menşeinin tam olarak doğru 
anlatılarından ziyade sıklıkla retorik ve bağlamsal araçları olduğudur (Degh 
ve Vazsonyi 1974; Slotkin 1988). 


Geleneksel kavramlara başvurmak çok da yardımcı olmamaktadır. 
"Geleneksel" bir tecrübe olarak "Stocksbridge Hayaleti" hikâyesini, "şahsi" 
bir tecrübe olarak "Perili Sandalye" hikâyesinden ayırmaya çalışsaydık, 
sürdürülmesi güç olan bu türden bir ayrım bulmamız gerekirdi. Örneğin, şahsi 
tecrübe hikâyelerinin bir topluluk içinde fekrar tekrar dile getirilip böylesine 
bir ölçüde bu topluluğa “ait olduklarını” öne sürmek için birçok kanıt vardır 
(Gary, Beck'e açıklama yapıyor: "Kendi aranızda anlatırsınız"). Yine, 
Wisewood grubuyla ilgili şahsi tecrübeler, yalnızca geleneksel toplum 
inançları tarafından onaylanmış değil, bazen doğrudan onlar tarafından 
yaratılmıştır. Örneğin, "Perili Sandalye" hikâyesinde Gary, ilk başta ölüm 
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fikrini ve musallatı aklına sokanın komşuları olduğunu oldukça sade (11. 4-7) 
bir şekilde söyler: Sonraki #ecrübelerinin müsebbibi onların inançlarıdır. Bu 
nedenle, bu deneyimlerde, toplumsal olanın ne olduğunu, geleneksel olanı ve 
yeni olanı birbirinden ayırmak çok zordur. 


Dahası, yarı uygun terimlerin kafa karıştırıcı derecede çoğalması bu 
hikâyelerin en önemli yönünü gizlemektedir: 1) ortak bağlamları ve işlevleri 
ve bunların ortaya çıkardığı ortak biçimler; ve 2) hikâye anlatıcılarının bu 
hikâyeler arasında genelleyici bir ayrım yapmadıkları ancak bunların hepsini 
eşit tarz ve değerde ele aldıkları gerçeğinden hareketle, kendilerini tek 
edimsel tür olarak tanımlar.? Bu tür hikâyeleri kabul edilen kategorilere 
uydurmanın sonucu, aslında homojen olanın heterojen görünmesidir. 


Mevcut terminolojimiz, bu bağlamsal ve işlevsel olarak tanımlanmış 
anlatı türü için belirsizliği üzerinden kalkmış tek bir terim sağlamadığından, basit 
bir ifade olan "inanç hikâyeleri" kavramını hayata döndürmeyi öneriyorum. 
Bundan başka hiçbir terim, bir tanımlayıcı olarak kullanılmaya daha uygun 
olamaz, çünkü hem hikâyelerin ortak özelliklerini karakterize eder hem de 
bunları öne çıkarır. Bu nedenle bu kavram, gayrı resmi inançla alakalı anlatı 
çalışmasını parçalamak yerine birleştiren, önemli ama kafa karıştırıcı bir 
çeşitlilikte farklı görünen hikâyelerdeki neyin kültürel, işlevsel ve geleneksel 
olduğuna dikkat çeken bir terminoloji sunar. Harold Garfinkel'in sözleriyle, 
"sıradan sahneleri görünür hale getirir" ifadesi (Garfinkel 1972: 3) burnumuzun 
dibinde ne olduğunu görmemize izin verecektir. 


Bu durumda "burnumuzun dibinde ne var" ifadesi çok ilginç ve çok 
önemlidir. Yine de geriye eski bir soru kalır: Bu hikâyeler "efsane" midir? 


İNANÇ HİKÂYELERİ EFSANE MİDİR? 


Bu soru ne önemsizdir ne de sadece tür tüccarlığıdır. Gördüğümüz 
gibi, daha en başta “unutulan tür” haline gelmelerine yol açan inanç 
hikâyelerinin genel statüsünün çevrelenmesi, kısmen kafa karışıklığı olarak 
ortaya çıkmaktadır: onları "yeniden keşfetmişken" tekrar kaybetmek üzücü 
olacaktır. Böylece “efsane” şemsiyesi altında korunması için inanç hikâyeleri 


9 Bazı bilim adamları tarafından (bk. Klintberg 1989) "bilimsel" ve "etnik" türler arasındaki ayrımlardan (yani bu 
türler akademisyenler tarafından ayırt edilir ve icracılar tarafından tanınır) ve buna eşlik eden akademisyenlerin 
"etnik" türleri göz ardı edebilmesi iddiasından rahatsızlık duymaktayım. Bana öyle geliyor ki, doğal taksonomiyi 
yok sayan herhangi bir tür sistemi bunu oldukça tehlikeye atıyor. 
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iddiasını savunmak, öncelikle onlara ciddi bir şekilde dikkat çekmeye layık 
olarak onları rehabilite etmeye ve ardından ise onlar için teorik bir çerçeve 
sağlamaya doğru giden bir ön adımdır. 


Daha önce de gördüğümüz gibi, 60'lı yıllarda pek çok akademisyen, 
inanç hikâyelerini efsane kategorisinden dışlamıştır çünkü sabit, "geleneksel" 
bir metin göstermekte başarısız olmuşlardır. Sabit ve akışkan anlatı biçimleri 
arasındaki kullanışlı ayrımı bulanıklaştırmak istememekteyken, 80'lerde, 
sadece metinsel gerekçelerle inanç hikâyelerinin efsane kategorisinden 
dışlanmasının antika bir havaya sahip olduğunu hatırlatmak isterim. 
Köprünün altından çok suların geçmesi (özellikle Ben Amos 1971), artık 
efsane kategorisinin inanç hikâyelerini içermesi meselesini tartışmamıza izin 
vermektedir. 


Bu mesele, "zayıf" veya "güçlü” bir bakış açısından (çok sayıda 
arabulucu bakış açısıyla birlikte) meydana getirilebilir. En azından, inanç 
hikâyelerinin efsane ile ilgili olduğunu ya da bir efsane potansiyeline sahip 
olduğunu iddia edebiliriz. En katı metin uzmanı bile, Brunvand'ın 
"gelecekteki olası bir efsane için hammaddedir" ve "efsanelerin oluşumunda 
olası bir sanal gezici antolojiyi meydana getiren hikâyeler" (Brunvand 1981: 
194 ve 175) anlayışına da uygun olarak, bu hikâyeleri "ön efsaneler" olarak 
sınıflandırmaya istekli olabilir. Bu tür hikâyeler efsanelerle alakalıysa ve 
efsane olma potansiyeline sahipse, bu sınıflandırmalar bu gerçeği 
yansıtmalıdır. 


Öte yandan, "güçlü" açıdan bakacak olursak, efsanenin tüm 
süreçlerini gösteren, efsanenin ahlaki ve felsefi değerine sahip olan, işlevini 
ve onun edimsel özelliklerini paylaşan bir hikâyenin, her ne kadar metni 
tanıdık olmasa da mutlaka bir efsane olması gerektiğini iddia edebiliriz. Bu 
durumda, bu vaka çalışmasından ortaya çıktıkça inanç hikâyelerinin 
karakteristiklerine dikkat çekmeliyiz. Örneğin şunu öne sürmeliyiz: 
Tanımlanabilecek ve işaret edilebilecek "kırsala özgü" düzene sahip olan, her 
zaman tam bir uzlaşı üzerinde olmasa da ciddiyetle kabul edilen, genellikle 
samimiyetle anlatılan ve güvenilir olan inanç hikâyeleri, dünyanın doğasının 
ve insan tecrübesinin anlaşılmasına önemli katkılar sağladığını 
düşündürmektedir. Hakikaten bu tanıdık geliyor mu? 


Bu özelliklerin bir tanesine veya hepsine odaklanmamış tek bir 
"efsane" tanımı hemen hemen yoktur. İlk olarak, genellikle kabul edilmiş 
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haliyle, bir veya başka bir anlamda, bir efsane "doğru olarak anlatılan veya 
doğru olduğuna inanılan hikâyedir" (Halpert 1971: 47). Böyle bir ifadede 
belirsizlik olmamasına rağmen hala bazı önemli karakteristikleri soyutlaması 
mümkündür: Samimi olmayan anlatıcının inancını maskelemesine ve 
kuşkucu insanların gerçekleri reddetmesine rağmen bir efsane ciddiyete 
sahiptir; onun doğal alemi "kurmaca" değil, "gerçek"tir ve en azından bazı 
zamanlarda bazı insanlar tarafından inanılmaya mâliktir. Grimm 
Kardeşler'den bu yana, efsanenin temel bir kriteri olarak inanmaya gönderme 
yapan herhangi bir formda efsane tanımı bulmak çok zordur (Ward 1981:3).!9 
Örneğin, 1925'te Friedrich Ranke "Efsane ... gerçekleri, gerçekten yaşanmış 
şeyleri anlatır" (Ranke 1924; 4) der; ve 1971'de Linda Dögh ile Andrew 
Vâzsonyi "Efsane, bir yerde, birileri tarafından, bir zamanlar inanılmış veya 
hala inanılmakta olan mesajını ayrım yapmaksızın doğrudan veya dolaylı 
olarak anlatır" demektedir (De&gh ve Vâzsonyi 1971: 301) (Vurgular yazara 
aittir). 


İkincisi, efsanenin aslında samimi bir tür olduğu kabul edilir. Grimm 
Kardeşler "masal daha şiirsel, efsane daha tarihidir" (Ward 1981: 1) ifadesini 
belirttiğinden beri, masal olayları fantezi dünyasında gerçekleşirken efsane 
olaylarının gerçek dünyada meydana geldiği görüşü neredeyse evrensel 
olarak kabul edilmiştir. Grimm'lerin de belirttiği gibi: (bir efsaneJ "mesela bir 
mekân veya bir isim gibi, daima iyi bildiğimiz ve bilincinde olduğumuz 
şeylere bağlı kalır." Onlar da “yerel sınırlamalar” ve “anlatıma eşlik eden 
detaylardan ... bir yerin gözle görünür varlığı ve yakındaki olaylarla birlikte 
inkâr edilemez bir yakınlıktan” bahsetmektedirler (Ward 1981: 1-2). 


Bu formülasyon o zamandan beri neredeyse hiç değişmeden aynen 
kaldı. Örneğin 1965'te, William Bascom "mit", "efsane" ve "masal" türlerini 
birbirinden ayırmış ve masallar "zamansız ve mekansız" iken, efsaneler 
"bugünün dünyasında" gerçekleşmiş olarak ortaya konulur, demiştir (Bascom 
1965: 4-6). Daha yakın zamanlarda bile "Amerika şehir efsaneleri"nin tipik 
özelliklerinin bazılarını listeleyen Jan Brunvand, efsanelerin "fiziksel 
çerçevesi sıklıkla gerçeğe yakındır ve bazen diğer benzer hadiseler yerel 
olarak meşhurdur" demektedir (Brunvand 1981:4). Paul Smith ise benzer bir 
bağlamda "efsaneler genellikle mevcut olay ve durumlara, yerel mekanlara 
ve insanlara odaklanır" ifadelerini kullanır (Smith 1983: 10). Öyleyse genel 


10 Yukarıda makalesini zikrettiğimiz Otto Blehr bariz bir istisnadır. 
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kabulü dikkate alarak, efsaneler "gerçek dünya" ortamında meydana gelir. 
Wayland Hand'in ortaya koyduğu gibi: 


Halk efsanelerine yakın olan öğrenciler, efsanelerin samimiyetle 
anlatılmasından ve kabul ettikleri derin ciddiyetten etkilenirler... Efsanede 
anlatılan inancın güçlü unsuru veya efsanenin doğasında olan bireysel halk 
inançları, efsaneyi masaldan ayıran özel işareti teşkil eder. "Gerçek" olarak 
doğrulanan fikirlerin, inançların ve olayların temsil edildiği efsanenin 
gerçekliği, idealize edilmiş masal “gerçekliğiyle” keskin bir tezat oluşturur 
(Hand 1965: 441). 


Bu kriterlere göre, Wisewood grubunun anlattığı inanç hikâyeleri her 
seferinde efsane niteliği taşıyor. 


Bu büyüleyici türü yeniden keşfetme zamanı değil mi? 


İngiliz Dili ve Kültürel Geleneği Merkezi 
Sheffield Üniversitesi 
Sheffield, İngiltere 


EKLER” 


Not: Aşağıdaki metinler orijinal olarak Jefferson sistemine göre 
yazılsa da (bk. Not 6), boş alanın sınırlı olması ve yalınlık gerekçeleriyle 
metinler peş peşe gelecek şekilde sunulmuştur. Büyük harfler ve italikler 
hariç transkripsiyon işaretleri kullanılmamıştır ama okuyucuya yardımcı 
olmak için asgari düzeyde geleneksel noktalama işaretleri (paragraflar dahil) 
kullanılmıştır. 


“Bayan Brown” (Elaine) 


Kardeşim ruh çağırma tahtasına gitti ve yanında biri vardı, arkadaşı ve 
kendisi. Bayan Brown'ı çağırdılar ve Bayan Brown ona neden öldüklerini ve 


“5 Bu kısımda bulunan metinler, metin yazarı tarafından teyp kaydından olduğu gibi, müdahale edilmeden 


yazıya aktarılmıştır. Bu bakımdan konuşulan lisana özgü duraksamalar, tekrarlar oldukça fazladır. Türkçe 
aktarımda bu özellikler dikkate alınmıştır. Dolayısıyla metinlerdeki devrik cümleler, tekrarlar, duraksamalar 
mümkün olduğu kadar muhafaza edilmiştir. (çn.J 
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diğer her şeyi anlattı -neden öldüğünü anlattı. 
Ve eve, kontrol etmeye gittiler ve bunu soruşturdular ve hepsi 
doğruydu. 
VE ONLAR BAYAN BROWN'IN MEZARINA DA GİTTİLER. 
“Stockbridge Hayaleti” (Elaine) 


E: Hayır, bunu biraz biliyorum, batıl inanç olduğu sanılıyor. 
Stocksbridge yolunda, hemen yukarıda bir şey... yolda kötü virajlar vardı 
ve... ve babam taksi şoförüydü... diğer taksi şoförleri gibi... birkaç yıl önce 
bu yol saat akşam 11'den sonra kullanılmazdı çünkü orada çok kaza oldu, 
araçlar yoldan çıktı ve diğer şeyler... ve... poli- taksi şoförleri çok korkarlardı 
çünkü yolun ortasında yürüyen bir kadın varmış ve geceleri belli zamanlarda 
ortaya çıkan hayalet veya buna benzer bir şey olduğu sanılıyor ve onlar daha 
ileri gitmezler belli zamanlarda, taksi şoförleri. 


B: Peki baban...? 

E: (Gülerek)) O oraya gitmezdi. 

B: Yarı yola kadar bile mi? 

E: ((Gülerek)) Hayır, büyükbabam bile gitmez. 

B: Yani buradan çok da uzak değil? 

E: Hayır, sağ şerit virajında ve orada her zaman kazalar olur. 
“Gözlüklerini Unutan Hayalet” (David) 


D. Annem, annemin babası bir... bara sahipti, Rotherham çıkışında - 
şimdi ne dediklerini unuttum, adını hatırlayamıyorum- ve onlara... neredeyse 
her akşam bir yaşlı kadın gelirdi ve kadın birkaç içecek alırdı. Ve bunu 
neredeyse her gece yapardı, ve bir gece gözlüklerini bıraktı ve onları unuttu 
ve dışarı çıktı, ve ölmüş falan olması lazım -Sanıyorum bir otobüs ezdi- ve 
kadının hayaleti geri döndü gözlükleri için. Ve ondan beri o otelde... o 
hayalet var. Ve bu gerçek bir hikâye. 


B: Gerçek hikâye? 


D: Evet, ve hala onlara dadanır vs. Barın adı “Coalbrook Hall.” 
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“Lanetli Sandalye” (Gary) 
G: ((Tereddütlü)) Şey... ((Tereddütlü)) Şey... 


Buraya taşınmadan önce ((gergin)) şu büyük eski büyük evlerden 
birinde yaşar- yaşarken... ve şey... ve favan arası vardı ve... güya... Bazı 
komşular daha önce birinin bu evde öldüğünü söylediler ve... sandalyelerin 
birinde, evdeki bir sandalyede, sandalyenin olduğu yerde, orada, musallata 
uğradı, dedi. Ve bizim de bir sandalyemiz vardı ve... yatak odalarımızın 
birindeydi, bu sandalye ve... geceleri... Biz... 2 kişiydik yatak odasında ve 
uyanırdık. Kapının çarptığını duyardık. Genelde çatı katının kapısı olduğu 
için uyanırdık ve... şey gör- şey gördük... sandalyenin üstünde bir gölde izi 
gördük! 


Ve... ilk ben şey sandım... şey sandım, “Bir dakika! Bu bir ceket 
olmalı!” Sonra farkına vardım ki yataktan kalktığımda sandalyede yoktu, 
yatağa geri döndüğümde ve... ve kardeşim dedi ki... kardeşim korktu 
((hoşnutça)) ve o... ((hafif gülerek)) ışığı açmamı söyledi. Ben açmadım. 
Felç gibiydim. Işığı açamadım. 


İnanamadım! ORADA BİR ŞEY VARDI! Biliyorum ORADA BİR 
ŞEY VARDI. 


Ve, evet ((hoşmutça)) bunun hakkında konuşmaya çalıştık... 
((gergince)). Değil, değil... ve kardeşim dedi ki... dediki, “o...” dedi, “o,” 
bilirsin... “sanki baba-...” bilirsin, ((hızlı nefes alarak)) “...babama 
benziyor.” Ece... ben de dedim ki, “bu sen misin?.... Bu sen misin?” ve 
kayboldu ((soluğu kesilmiş halde)) cevap vermedi. Ece... O... onun biraz 
saçı vardı! Babamın saçıyla aynıydı. Görebilirdiniz, çünkü kıvırcık saçı vardı. 
Saçının kıvırcık olduğunu görebilirdiniz. Ve... biz... Çok korktuk ki biraz 
sonra onu görmezden gelmeye başladık. Bize ce- cevap- bize cevap vermedi 
bile (soluğu kesilmiş gergin bir halde)) biz de... bağırmak istedik ama ço- 
çok korktuk. 


Ve sonunda uykuya daldık. Çok uzun zaman oldu, başka bir şey oldu 
mu hatırlamıyorum. Ve sabah uyandım ve anneme anlattım. Bana inanmadı. 


Hepsi: ((soluklar kesilir)) 


B: Odanda bir hayalet varken mi uyudun? 
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Hepsi: ((gergin gülüşmeler)) 
“Gömülü Adam” ve “Hayalet At” (David) 


D: Bir askeri öğrenci ile ilgili... şuradaki gibi yerde, eğitim yapılan 
falan, ve aşağıda kilerde bir adam vardı???. Aşağı indi ve düştü ve içeride 
mahsur kaldı. Ölmüş olsa gerek. Ve o zamandan beri yukarıya çıkıp evde kim 
varsa ona dadanırdı. Bir de şey vardı... 


Bir ses: At veya başka bir şey 


D:... at veya başka bir şey. Bence avluda gömülü ve o da mezarından 
çıkıp yakındaki ormanın çevresinde koşuyor. 


B: Yeri nerede? 

D: Oyun alanının aşağısında, tepede. Büyük, şey gibi... 
Bir ses: gibi... 

D: ((nefessizce)) ...o ev. 

B: Neredeki oyun alanında? 

G: Hemen buradaki yolun üstünde. 

Bir ses: ... hemen yolun üstünde. 

Bir ses: ... yol. 

“Ruh Çağırma Tahtasına Giden Adam” (Tracey) 


T: Bir keresinde bu dergide, bu adamı okumuştum. Ruh çağırma 
tahtasını kullanmış. Ve ondan beri başına garip şeyler gelmeye başlamış. 
Mesela köpeğiyle yürüyüşe çıkmış, ve bir sopa fırlatmış, sopa köpeğe değip 
((şaşırarak)) öldürmüş. Ve bütün bu kazalar onun başına geldi, ve eşi öldü ve 
adam araba kazası geçirdi. Sanırım, ee, bunun gibi şeyler. Taşınmak zorunda 
kaldılar. Sanıyorum adam ((şaşkın, sorgulayarak)) kötü ruhları çıkarmak için 
veya buna benzer bir şey için papaz çağırdı. Bütün hayaletlerden kurtuldu. 


Ve ondan beri her şey iyi oldu. Her şeyin o ruh çağırma tahtasından 
olduğuna inanıyor. 


B:...gerçek hikâye? 
T: (zayıfça)) Evet, doğru olduğu bildirildi. 
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B: Hangi dergi olduğunu hatırlıyor musun? 
T: Sanırım “Weekend” dergisindeydi. 
“Asabi” (David) 


D: Bir arkadaşımın garajına gitmiştik. Altı kişi kadardık, 
((memnunca)) bir masanın çevresindeydik ((gülme sesi)), oturacak minderler 
vardı sanırım, masanın ortasında bir bardak vardı. Sonra herkes yavaşça... 
bilirsin, gerilmeye başladı, dışarı çıkmaya başladılar, kaçmaya başladılar, 
bazılarımız kaldı. Sonra yukarıdan BİR BALTA GELDİ, sanki çatıdan aşağı 
geliyor gibiydi ama sonra üstümüze geldi, sanki karşıdaki kirişler gibi, şu 
duran kirişler gibi. Sonra, hepimiz kaçtık. Sonra bardak masadan fırladı ve 
yere düştü. 


B: Onu gördünüz mü? 
D: ((zayıfça)) Evet. 
Herkes: ((kıkırdamalar)) 
“İkizler” (Elaine) 


E: Babam bir ikiz kardeş ve onlar gençken bir zamanlar, annesiyle 
yaşarmış, on sekiz yaşlarındaymış. Kardeşi de daha yeni bir motosiklet almış. 


Bir gece onlar masada oturup çay içerlerken, amcam Ern, babamın 
kardeşi, orada yokmuş ve babaannem işten bu kadar geç çıkmasına anlam 
verememiş çünkü babamla aynı yerde çalışıyorlarmış. Ve sonra, babam 
anlattı, fırlayıp evden dışarı çıkmış. Sonra babam hastaneden aramış, yaklaşık 
bir saat sonra, ve babaanneme amcam Em'in kaza geçirdiğini söylemiş 
motosikletle. Ama kimseyi telaşlandırmak istememiş ve direk hastaneye 
gitmiş. 

Sonra, amcam Ern'in apandisiti alındıktan sonra, babam dedi ki onun 
bütün acısını hissetmiş. Ve operasyon masasında olduğunu söyledi. Babama 
ağrıları yüzünden iğne yapmak zorunda kalmışlar. Babam, amcam Ern'den 
daha fazla hastanede kalmış ((biraz gülerek)). 
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